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Kajian al-Qur’an perspektif outsider Barat merupakan salah satu area yang
penting untuk diteliti. Dalam penelitian ini dibahas pemikiran kesarjanaan Barat
kontemporer dalam studi al-Qur’an, sekaligus posisi mereka terhadap kajian al-
Qur’an yang telah dilakukan oleh generasi sebelumnya, dengan titik fokus kajian
yang terletak pada tiga masalah utama, yaitu: Bagaimana bentuk periodisasi studi
al-Qur’an di Barat sejak awal kemuculannya pada abad ke-12 sampai dengan era
kesarjanaan kontemporer saat ini berdasarkan karakteristik yang dimilikinya; Di
mana posisi kesarjanaan Barat kontemporer terhadap pemikiran yang berkembang
pada era revisionis abad ke-20; dan Bagaimana metodologi yang ditawarkan oleh
kesarjanaan kontemporer dalam studi al-Qur’an.
Pembahasan ini dianggap penting karena masih minimnya penelitian serupa
yang secara komprehensif dapat menunjukkan proses dialektika “continuity and
change” dalam perkembangan studi al-Qur’an di Barat dari satu periode ke periode
lainnya. Selain itu, dengan adanya kerjasama akademis antara outsider dan insider
dalam studi al-Qur’an yang sudah terjalin pada abad ke-21 ini, berbagai pemikiran
baru yang ditawarkan oleh kesarjanaan Barat kontemporer telah menemukan
semangatnya yang jauh lebih optimis, dialogis, dan akademis ketimbang skeptis,
apologetis, dan polemis seperti generasi sebelum-sebelumnya yang diharapkan
dapat memberikan perspektif baru dan berbeda dalam kajian akademis terhadap al-
Qur’an, khususnya di Indonesia.
Kajian ini menggunakan pendekatan studi agama (religious studies) dalam
perspektif outsider. Dalam penelitian ini, karya-karya seputar kajian al-Qur’an yang
ditulis oleh sejumlah sarjana Barat non-Muslim kontemporer akan dianalisis untuk
menemukan corak pemikiran, metode dan pendekatan yang mereka tawarkan dalam
studi al-Qur’an, sekaligus menjelaskan posisi mereka terhadap berbagai pendapat
kontroversial dari para sarjana revisionis abad modern yang telah ada sebelumnya.
Di sini penulis menemukan: (1) Berdasarkan karakteristik yang dimiliki,
studi al-Qur’an di kesarjanaan Barat, sejak pertama kali muncul pada abad ke-12
sampai dengan era kontemporer saat ini, dapat dikelompokkan ke dalam lima
periode waktu; (2) Sarjana Barat kontemporer berpandangan bahwa berbagai kajian
kontroversial yang digagas oleh John Wansbrough dan para sarjana revisionis abad
modern lainnya telah terbukti gagal karena tidak mampu memberikan konstribusi
positif sama sekali terhadap diskursus kajian al-Qur’an selain hanya hal-hal yang
bersifat kontroversi, polemik, dan menimbulkan arus penolakan serta kritik yang
besar dari para sarjana pengkaji al-Qur’an, baik Muslim maupun non-Muslim; (3)
Dari sini, kesarjanaan Barat kontemporer menawarkan pendekatan baru, yakni studi
al-Qur’an berbasis intertekstualitas, dan mengkajinya sebagai sebuah teks sastra.
Kesimpulan tersebut dianggap penting mengingat masih banyaknya sarjana
Muslim yang belum memahami secara lebih utuh seputar perkembangan pemikiran
yang mewarnai kajian al-Qur’an di dunia Barat, sehingga mereka terjebak pada dua
hal yang sama-sama kurang tepat, yaitu antara fanatik buta maupun anti pati yang
berlebihan. Penemuan ini diharapkan semakin memperkaya sudut pandang segenap
umat Muslim dalam melakukan pembacaan terhadap al-Qur’an.

































Western scholarship on the Qur'an is one of the areas which is important to
be explored. This research will discuss some certain issues around contemporary
Western scholarship on the Qur’an, as well as their position on the study that has
been done by the previous generation. This study lies in three main problems,
namely: How is the form of periodization of the Qur’anic studies in the Western
scholarship based on the characteristics of each period since its first appearance in
the twelfth century to the present time; Where is the position of the contemporary
scholars against the thoughts that has been developed by some revisionists in the
previous era; How are the methods that are offered by those contemporary scholars
in the study of the Qur'an.
This study is considered important because there is still a lack of similar
research that can comprehensively demonstrate the process of the academic
dialectics on the continuity and change of the development of the Qur'anic studies
in the West from one period to another. In addition, with the academic cooperation
between outsider and insider on the Qur’anic scholarship that began in this 21st
century, the new ideas offered by contemporary Western scholars have found their
new spirit that is more optimistic, dialogical, and academic than sceptical,
apologetic, and polemical as had been demonstrated by the previous generations.
This new spirit is expected to provide new and different perspectives in the field of
Qur'anic scholarship, especially in Indonesia.
This study employs religious outsiders approach. In this research, the works
on the Qur'anic studies that are written by non-Muslim contemporary Western
scholars will be deeply analyzed in order to find the style of thoughts, methods and
approaches which they offer in the field of study, as well as explaining their position
against some controversial opinions that came from the modern revisionist scholars
who have existed before.
This study concludes that: (1) The Western scholarship on the Qur’an, since
its first appearance in the twelfth century to the present time, can be grouped into
five different periods of time; (2) Those Contemporary Western scholars hold that
the controversial studies initiated by John Wansbrough and other modern
revisionists have proved failed for not being able to give a positive contribution to
the discourse other than mere controversy, polemics, and bringing a great deal of
resistance and criticism from other scholars, both Muslim and non-Muslim; (3) The
contemporary Western scholarship offers a new approach, called the study of
intertextuality, that examines the Qur’anic text as a literary work.
These conclusions are important because there are still many Muslim
scholars who do not fully understand about the development of the thoughts that
color the Western scholarship of the Qur’an, so they are trapped into two
inappropriate things, both are between fanatics or blind followers and the antipathy.
So, this discovery is expected to be able to enrich the viewpoint of all Muslims in
their reading of the Qur'an.

































ﺒﺤﺚاﻟاﻫﺬﰲ .أن ُﺗﺪرسﻻ ﺑﺪا ﺎﻻت اﻟﱵ أﻫﻢإﺣﺪى ﻣﻦﻫﻲ ﻟﻠﻤﺴﺘﺸﺮﻗﲔ دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن 
ﻼ ﻋﻦ ﻣﻮﻗﻔﻬﻢ ﻣﻦ دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ، ﻓﻀﺣﻮلاﻟﻐﺮﺑﻴﺔ اﳌﻌﺎﺻﺮة اﳌﺴﺘﺸﺮﻗﲔدراﺳﺔﻨﺎﻗﺶ ﺳﻮف ﺗ ُ
ﻫﻲ: ،ﺮﺋﻴﺴﻴﺔاﻟﺸﺎﻛﻞ اﳌﰲ ﺛﻼث اﻟﱰﻛﻴﺰ ﻓﻴﻬﺎﻳﻘﻊﻛﺎن .اﳉﻴﻞ اﻟﺴﺎﺑﻖﻞ ِﺒ َﰎ اﻟﻘﻴﺎم ﺑﻪ ﻣﻦ ﻗ ِﱵاﻟﻘﺮآن اﻟ
رﻩ ﰲ اﻟﻘﺮن اﻟﺜﺎﱐ ﻋﺸﺮ إﱃ ﻣﻨﺬ ﺑﺪاﻳﺔ ﺗﻄﻮ ّﻛﻞ ﻣﻨﻬﺎ ﻓﻀﻼ ﻋﻦ ﺧﺼﺎﺋﺺ  ، ﻤﻴﻊ ﻓﱰا ﺎﲡﻛﻴﻒ ﺷﻜﻞ 
ر ﰲ اﻟﻌﺼﺮ اﻟﺴﺎﺑﻖ؛ ﺿﺪ اﻟﺘﻔﻜﲑ اﻟﺬي ﺗﻄﻮ ّاﻟﻌﺼﺮ اﳌﻌﺎﺻﺮﻣﺴﺘﺸﺮﻗﲔ ؛ أﻳﻦ ﻫﻮ ﻣﻮﻗﻒ اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺎﺿﺮ
.اﻟﻜﺮﱘﻣﻬﺎ اﳌﻨﺤﺔ اﳌﻌﺎﺻﺮة ﰲ دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآناﻟﱵ ﺗﻘﺪ ّﻣﻨﻬﺞ اﻟﺪراﺳﺔوﻛﻴﻒ 
اﻟﺒﺤﻮث اﳌﻤﺎﺛﻠﺔ اﻟﱵ ﳝﻜﻦ أن ﺗﺜﺒﺖ ﺑﺸﻜﻞ ﻗﻠﻴﻞ ﻣﻦﻻ ﻳﺰال ﻫﻨﺎك ﺎﻫﺬﻩ اﳌﻨﺎﻗﺸﺔ ﻣﻬﻤﺔ ﻷ
ﻹﺿﺎﻓﺔ إﱃ ذﻟﻚ، .ﰲ اﻟﻐﺮب ﻣﻦ ﻓﱰة إﱃ أﺧﺮىﻫﺎاﻻﺳﺘﻤﺮارﻳﺔ واﻟﺘﻐﻴﲑ ﰲ ﺗﻄﻮﻳﺮ ﻋﻦ ﻗﻀﻴﺔﺷﺎﻣﻞ 
ﰲ دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن اﻟﺬي ﺑﺪأ ﰲ اﻟﻘﺮن اﳊﺎدي (redisni)و (redistuo)وﺑﻔﻀﻞ اﻟﺘﻌﺎون اﻷﻛﺎدﳝﻲ ﺑﲔ 
اﻟﺘﺸﻜﻴﻚﻣﻦ ﻣﺬﻫﺐأﻛﺜﺮ ﺗﻔﺎؤﻻ اﳉﺪﻳﺪ اﻟﺬي ﻛﺎنن روﺣﻪو اﳌﻌﺎﺻﺮ اﻟﻐﺮب ﻣﻔّﻜﺮووﺻﻞواﻟﻌﺸﺮﻳﻦ، 
.اﻟﺴﺎﺑﻖﻴﻞاﳉﰲﻛﺎنﻣﺎواﻻﻋﺘﺬارات واﳉﺪل ﻣﺜﻞ
ﰲ ﻫﺬا .(sredistuo suoigiler)ﻋﻨﺪ اﻟﻐﺮ ءﺪﻳﻨﻴﺔاﻟﺎتﺪراﺳاﻟﺗﺴﺘﺨﺪم ﻫﺬﻩ اﻟﺪراﺳﺔ ﻣﻨﻬﺞ 
اﻟﻐﺮب اﳌﻌﺎﺻﺮﻳﻦ ﻏﲑ َ، ﺳﻴﺘﻢ ﲢﻠﻴﻞ اﻷﻋﻤﺎل اﳌﺘﻌﻠﻘﺔ ﺑﺪراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن اﻟﱵ ﻛﺘﺒﻬﺎ ﺑﻌﺾ ﻋﻠﻤﺎء اﻟﺒﺤﺚ
اﳌﺴﻠﻤﲔ ﻹﳚﺎد أﺳﻠﻮب اﻟﻔﻜﺮ واﻷﺳﺎﻟﻴﺐ واﻟﻨﻬﺞ اﻟﺬي ﻳﻘﺪﻣﻮﻧﻪ ﰲ دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ، ﻓﻀﻼ ﻋﻦ 
.(stsinoisiver)ﺜﲑة ﻟﻠﺠﺪل ﻣﻦ ﻋﻠﻤﺎء اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺪﻳﺚاﳌراء اﻵﺷﺮح ﻣﻮﻗﻔﻬﻢ ﺿﺪ 
ﰲ ﻫﺎﻣﻦ أول ﻇﻬﻮر ﻛﺎﻧﺖﻟﻐﺮبﰲ ا( دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن ١: )أنوﺟﺪ اﻟﺒﺎﺣﺚا اﻟﺒﺤﺚﰲ ﻫﺬ
ﻐﺮباﻟﻳﺮى ﻋﻠﻤﺎء (٢)اﻟﻘﺮن اﻟﺜﺎﱐ ﻋﺸﺮ إﱃ اﻟﻌﺼﺮ اﳊﺎﱄ، ﳝﻜﻦ ﲡﻤﻴﻌﻬﺎ ﰲ ﲬﺲ ﻓﱰات ﻣﻦ اﻟﺰﻣﻦ؛ 
اﳊﺪﻳﺜﲔ ﺟﻌﲔاﳌﺮاﻫﺆﻻءﻌﺎﺻﺮون أن اﻟﺪراﺳﺎت اﳌﺜﲑة ﻟﻠﺠﺪل اﻟﱵ ﺑﺪأﻫﺎ ﺟﻮن واﻧﺴﱪو وﻏﲑﻩ ﻣﻦ اﳌ
اﻹﻃﻼق ﳋﻄﺎب دراﺳﺔ ﻋﻠﻰ ﺗﻘﺪﱘ ﻣﺴﺎﳘﺔ إﳚﺎﺑﻴﺔ ﻋﻠﻰ ﻢﻟﻌﺪم ﻗﺪرﻓﺸﻞ)stsinoisiver nredom(
دراﺳﺔ اﻟﻘﺮآن وﻫﻮ ﻨﻬﺠﺎ ﺟﺪﻳﺪا، ﻣاﻟﻐﺮﰊ اﳌﻌﺎﺻﺮﻻﺳﺘﺸﺮاقﻘﺪم اﻳﻣﻦ ﻫﻨﺎ، (٣)اﳉﺪل؛إﻻاﻟﻘﺮآن 
اﻟﺮﺟﺎء ﻣﻦ ﻫﺬا، أن ﺗﻮﻓﺮ وﺟﻬﺎت .دﰊاﻷﻨﺺ ﺎﻟﻪ ﻛﻳﻌﺎﻣﻠ، و )ytilautxetretni(ﻋﻠﻰ أﺳﺎس اﻟﺘﻨﺎص
.اﻟﻨﻈﺮ اﳉﺪﻳﺪة اﻟﻔّﻌﺎﻟﺔ ﰲ اﻟﺪراﺳﺔ اﻷﻛﺎدﳝﻴﺔ ﻟﻠﻘﺮآن اﻟﻜﺮﱘ، وﺧﺎﺻﺔ ﰲ إﻧﺪوﻧﻴﺴﻴﺎ
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A. Latar Belakang Masalah
Al-Qur’an bagi kaum Muslimin adalah verbum dei (kala>m Alla>h) yang
diwahyukan kepada Nabi Muhammad melalui perantara Jibril selama kurang
lebih dua puluh tiga tahun.1 Kitab suci ini memiliki kekuatan luar biasa yang
berada di luar kemampuan apa pun: “Seandainya Kami turunkan al-Qur’an ini
kepada sebuah gunung, maka kamu akan melihatnya tunduk terpecah-belah
karena gentar kepada Allah”.2 Kandungan pesan Ilahi yang disampaikan Nabi
pada permulaan abad ke-7 itu telah meletakkan basis untuk kehidupan individual
dan sosial kaum Muslimin dalam segala aspeknya. Bahkan, masyarakat Muslim
mengawali eksistensinya dan memperoleh kekuatan hidup dengan merespons
dakwah al-Qur’an.3 Itulah sebabnya, al-Qur’an berada tepat di jantung
kepercayaan Muslim dan berbagai pengalaman keagamaannya. Tanpa
pemahaman yang benar terhadap al-Qur’an, kehidupan, pemikiran dan
kebudayaan kaum Muslimin tentunya akan sulit dipahami. Dalam keyakinan umat
Muslim, al-Qur’an merupakan nu>r Tuhan, petunjuk samawi dan syariat umum
1 Albert Hourani, A History of the Arab Peoples (Cambridge: The Belknap Press of Harvard
University Press, 1991), 20.
2 al-Qur’an, 59: 21.
3 Albert Hourani, A History, 23.
































yang abadi. Ia memuat apa saja yang dibutuhkan oleh manusia, baik dalam urusan
agama ataupun dunia mereka.4
Sebagaimana yang telah dimaklumi bersama bahwa selama ini al-Qur’an
telah dikaji dengan beragam metode dan diajarkan dengan aneka cara.5 Dalam
kenyataannya, berbagai kajian tentang kitab suci umat Islam ini terus-menerus
bermunculan, mulai dari yang berbentuk penafsiran, kritik dan tawaran
metodologi baru untuk memahaminya, kajian filologis, sampai penelitian-
penelitian yang bersifat sosial-fenomenologis.6
Sejak seperempat terakhir abad keduapuluh, kajian-kajian terhadap kitab
suci al-Qur’an ini menunjukkan peningkatan. Tidak kurang bermunculan tokoh-
tokoh kontemporer dari kalangan umat Islam dalam studi al-Qur’an ini seperti,
Fazlur Rahman, Muhammad Syahrur, Mohammad Arkoun, Nasr Hamid Abu
Zayd, Hassan Hanafi, Farid Esack, dan Asghar Ali Engineer.7 Seolah tidak ingin
kalah dengan para pengkaji Muslim, kajian-kajian terhadap kitab suci al-Qur’an di
4 Muh}ammad ‘Ali> al-S}a>bu>ni>, al-Tibya>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n (Beirut: Da>r al-Kutub, 2003), 65.
Bandingkan dengan, W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an: Penyempurnaan atas
Karya Richard Bell, terj. Taufik Adnan Amal (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1991), v.
5 Sayyid Kamal Faghih Imani, Nur al-Qur’an: An Enlightening Commentary Into The Light Of
The Holy Qur’an (Iran: Imam Ali Public Library, 1998), 16.
6 Kajian terhadap al-Qur’an selama ini telah dilakukan dari berbagai segi, terutama dari segi
penafsirannya. Setiap penafsiran al-Qur’an selalu menunjukkan perkembangan yang signifikan,
sejak al-Qur’an tersebut diturunkan hingga sekarang. Banyak literatur tafsir yang ditulis dengan
dan dalam berbagai gaya  bahasa dan perspektif. Keberagaman dalam penulisan literatur tafsir
tersebut  dalam wacana studi al-Qur’an telah melahirkan apa yang disebut dengan istilah
“Madhab-madhab Tafsir”. Banyak dari para pemerhati terhadap kajian tafsir al-Qur’an yang
kemudian mengabadikan madhab-madhab dalam penafsiran al-Qur’an tersebut dalam beberapa
buku. Seperti, Muh}ammad H}usain al-Dhahabi>, Al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n (Kairo: Da>r el-Kutub
al-Hadi>thah, 1961); Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir: Dari Klasik Hingga Kontemporer, Terj. M.
Alika Salamullah, dkk. (Yogyakarta: eLSAQ, 2006); Abdul Mustaqim, Madzahibut Tafsir: Peta
Metodologi Penafsiran al-Qur’an Priode Klasik Hingga Kontemporer (Yogyakarta: Nun Pustaka
Yogyakarta, 2003).
7 Lihat Waryono Abdul Ghafur, “Al-Qur’an dan Tafsirnya dalam Perspektif Arkoun” dalam Abdul
Mustaqim dan Sahiron Syamsuddin (ed.), Studi Al-Qur’an Kontemporer: Wacana Baru Berbagai
Metode Tafsir (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), dan Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan
al-Qur’an: Teori Hermeneutika Nashr Abu Zayd (Jakarta: Teraju, 2003), bandingkan dengan
Hilman Latief, Nasr Hamid Abu Zaid: Kritik Teks Keagamaan (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2003).
































kalangan para sarjana Barat juga menunjukkan kecenderungan yang sama. Hal ini
ditandai dengan munculnya para pengkaji al-Qur’an non-Muslim, seperti, Arthur
John Arberry, Richard Martin, John Wansbrough, Andrew Rippin, Jane Dammen
McAuliffe, Gabriel Said Reynolds, dan Angelika Neuwirth. Karya-karya mereka
dalam kaitannya dengan kajian al-Qur’an tersebar dalam bentuk makalah yang
dipresentasikan di berbagai seminar, artikel yang dimuat di jurnal-jurnal ilmiah
internasional, dalam bentuk buku dan lain-lain.8
Berbeda dengan kajian tafsir dalam tradisi Islam yang fokus kajiannya
hanya pada al-Qur’an sebagai teks literer, studi al-Qur’an di Barat memiliki
cakupan dan ruang studi yang jauh lebih luas, yang mana studi tafsir masuk di
dalamnya. Kajian tersebut meliputi kajian teks al-Qur’an, sejarah al-Qur’an,
periodisasi al-Qur’an, kandungan al-Qur’an, isu otentisitas al-Qur’an, serta
hubungan al-Qur’an dengan teks-teks keagamaan sebelumnya.9 Dari sekian
banyak cabang kajian ini, apabila dikelompokkan, kajian al-Qur’an di Barat
secara umum terbagi menjadi dua tema besar yaitu: Pertama, studi al-Qur’an
sebelum kodifikasi (studi al-Qur’an sebagai sebuah tradisi oral); dan Kedua,
kajian al-Qur’an pasca-kodifikasi (studi al-Qur’an sebagai teks literer). Tema
pertama inilah yang tampaknya belum banyak disentuh oleh para mufasir Islam,
padahal di Barat ia selalu mewarnai kajian-kajian dari para akademisi studi al-
Qur’an, terlepas dari beragamnya isu-isu yang menjadi titik fokusnya.10
8 Lihat Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London & New York: Routledge, 2008),
99-113.
9 Yusuf Rahman, “Trend Kajian al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1 (April
2013), 1-2.
10 Lihat Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth: Kajian Intertekstualitas dalam QS. Al-Rahman
dan Mazmur 136”, Empirisma, Vol. 24, No. 1 (Januari 2015), 113.
































Mengenai awal interaksi Barat terhadap al-Qur’an, sejarah mencatat
bahwa bagi sebagian kaum Yahudi dan Kristen, kelahiran Islam dipandang
sebagai sebuah ancaman serius. Apalagi dalam perkembangannya, kekuatan Islam
berjaya hingga menguasai peradaban dunia, menggeser dominasi imperium
Romawi dan Persia. Atas dasar itu, muncul tokoh-tokoh agamawan dari kalangan
Yahudi dan Kristen yang berupaya menulis karya yang membela ajaran mereka
sendiri sekaligus mencoba membuktikan bahwa al-Qur’an merupakan imitasi dari
kitab-kitab yang ada dalam agama mereka. Ini mengapa kajian awal Barat
terhadap Islam dan al-Qur’an selalu kental dengan nuansa polemis dan
ideologis.11
Pada awal kemunculannya, kajian Barat terhadap al-Qur’an berangkat dari
upaya-upaya mereka dalam mengoleksi serta menerjemahkan teks dan khazanah
intelektual Islam dari bahasa Arab ke bahasa Eropa, terutama terhadap kitab suci
al-Qur’an. Gerakan ini diperkirakan muncul pada abad ke-12. Kumpulan dari
hasil terjemahan tersebut tidak digunakan secara menyeluruh, namun hanya
diambil bagian-bagian tertentu saja yang memiliki manfaat langsung dan berguna
dalam polemik yang kemudian dieksploitasi serta dikutip tanpa komentar.12
Gagasan utama yang ingin dibangun oleh para tokoh Yahudi dan Kristen ini
adalah bahwa Islam bukan merupakan agama yang benar, Muhammad adalah nabi
palsu, dan al-Qur’an adalah karangan Nabi yang penuh dengan kebohongan. Jadi,
pada masa ini kajian mereka terhadap al-Qur’an benar-benar kental dengan
11 Gerhard Endress, Islam: An Historical Introduction, terj. Carole Hillenbrand (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1994), 6-7.
12 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an (Jakarta: Yayasan Abad Demokrasi,
2011), 422.
































nuansa apologetik. Mereka selalu melihat al-Qur’an dengan menggunakan
kacamata sinis dan penuh kecurigaan, sehingga setiap kali mereka menemukan
perbedaan antara al-Qur’an dan kitab suci mereka sendiri, baik dari segi bahasa
maupun konsep dan ajaran teologisnya, mereka langsung menganggap bahwa al-
Qur’an sebagai kitab imitasi yang ganjil dan salah kaprah.13
Trauma yang membekas akibat kekalahan umat Kristen pada peristiwa
Perang Salib telah mendorong para sarjana Kristen yang berada di garis belakang
peperangan untuk membuat berbagai gambaran yang bersifat imajiner untuk
mengobarkan semangat umat Kristiani untuk menghancurkan Islam14 Dapat
dikatakan bahwa Perang Salib pada faktanya telah ikut memberi andil besar dalam
menciptakan berbagai kesalahpahaman dunia Barat terhadap Islam,15 selain telah
mendorong munculnya upaya-upaya yang terorganisasi untuk mempelajari agama
tersebut melalui kitab sucinya. Karya-karya itu memiliki pengaruh luas di
kalangan sarjana Barat selama berabad-abad dan merupakan sumber utama
pengetahuan orang-orang Eropa tentang Islam hingga penghujung abad ke-17.16
Pada abad-abad tersebut, pergerakan Barat dalam memahami al-Qur’an
secara lebih objektif melalui gerakan penerjemahan tampak berjalan sangat
lambat. Sama sekali belum terlihat pergeseran yang berarti dari sikap apologetik
anti-Islam yang ditunjukkan dalam berbagai karya kesarjanaan Barat.17 Bahkan,
13 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible: Some Modern Studies of Their Relationship”,
dalam Bible and the Qur’an: Essays in Scriptural Intertextuality, ed. John C. Reeves (Atlanta:
Society of Biblical Literature, 2003), 5.
14 R.W. Southern, Western Views of Islam in the Middle Ages (Cambridge: Harvard University
Press, 1962), 28.
15 Lihat E.E. Calverley, Islam: An Introduction (Cairo: The American Univ. Press, 1958), 2.
16 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi, 423.
17 Dikutip dari N. Daniel, Islam and the West: The Making of an Image (Edinburgh: Edinburgh
University Press, 1962), 284.
































merosotnya pengaruh gereja di dunia Barat yang terjadi pada abad ke-18, secara
substansial tetap belum dapat mengubah paradigma lama ini.18
Memasuki abad ke-19, terjadi pergeseran yang signifikan dalam konteks
pendekatan studi. Pendekatan polemik-apologetik yang telah mewarnai kajian al-
Qur’an di Barat selama lebih dari enam abad mulai bergeser dan digantikan
dengan studi yang jauh lebih memiliki bobot akademis, walaupun masih
menyisakan kontroversi yang besar di kalangan umat Islam. Lahirnya kajian
akademik tentang al-Qur’an ini ditandai dengan munculnya edisi kritis teks al-
Qur’an oleh Gustav Weil pada 1834. Walaupun karya ini masih sarat dengan
berbagai polemik dan tidak didukung oleh sumber-sumber yang otoritatif, namun
ia telah menandai era baru dalam tradisi Qur’anic scholarship di Barat. Suatu
kecenderungan baru mulai menguat, yaitu sebuah upaya dalam menimbang ulang
gagasan-gagasan Barat abad pertengahan. Kecenderungan ini sebagian besar
adalah hasil dari eksplorasi para Orientalis terhadap sumber-sumber Islam yang
otentik.19
Kecenderungan baru ini kemudian marak di berbagai belahan dunia Barat
pada paruh kedua abad ke-19. Kajian-kajian al-Qur’an di Barat pun sedikit demi
sedikit mulai menapaki sisi akademisnya, walaupun masih banyak ditemukan
berbagai kesalahan dalam karya-karya mereka tersebut. Pada masa ini, sebagian
besar sarjana Barat yang menekuni kajian al-Qur’an dalam kurun waktu yang
lama lebih banyak mengarahkan studi mereka untuk melacak asal-usul genetik al-
Qur’an dengan pendekatan kritik-sejarah dan filologi. Isu utama yang mereka
18 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi, 439.
19 W. Montgomery Watt, Bell’s Introduction to the Qur’an (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 1970), 17.
































dalami adalah apakah al-Qur’an benar-benar wahyu atau hanya hasil imitasi dari
tradisi Yahudi-Kristen yang ada sebelumnya.20
Terkait masalah kentalnya nuansa apologetik para sarjana Barat awal
dalam mengkaji al-Qur’an ini, Nicolai Sinai, seorang pakar kajian al-Qur’an
kontemporer dari Universitas Oxford menyebutkan dengan lugas bahwa hasil
publikasi ilmiah mengenai kajian al-Qur’an sebelum tahun 1970-an secara umum
dinilai masih sangat kurang. Mengenai fakta masih lemahnya studi al-Qur’an
selama ini dapat dilihat dari hasil publikasi yang tampaknya hanya menggiring
pada dua latar kesimpulan negatif, yaitu: Pertama, Sudah tidak ada lagi hal-hal
berharga yang tertinggal dari al-Qur’an untuk dapat dikaji dan didalami lagi; dan
Kedua, Al-Qur’an tidak lebih hanyalah sebuah teks hasil imitasi dari sumber-
sumber sebelumnya yang sama sekali tidak memiliki kekayaan metodologi yang
bisa diselami sebagaimana yang dimiliki oleh Bibel.21 Terkait dengan dua
kesimpulan di atas, Rudi Paret bahkan meyakini bahwa pintu ‘ijtiha>d’ dalam studi
al-Qur’an telah tertutup, dan studi-studi yang muncul seputarnya hanya menjadi
bahan yang membosankan dan sedang menuju pada kematiannya.22
Namun begitu, kondisi yang memprihatinkan ini tidak secara mutlak
bermakna negatif. Bahkan dengan keadaan semacam ini muncul sebuah harapan
besar akan adanya penemuan-penemuan baru yang lebih menarik dalam bidang
al-Qur’an yang sangat mungkin akan dapat memikat para sarjana muda, sekaligus
20 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth: Kajian Intertekstualitas dalam QS. Al-Rahma>n dan
Mazmur 136”, Empirisma, Vol. 24, No. 1 (Januari 2015), 111.
21 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The Qur’a>n in Context: Historical
and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai, dan
Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 2.
22 Ibid.
































dapat menjadi inspirasi baru bagi para peneliti senior lainnya. Dalam hal ini,
kekurangan-kekurangan yang ada dalam studi al-Qur’an selama ini harus
dijadikan semacam suntikan penyemangat untuk pencapaian-pencapaian penting
selanjutnya. Kondisi ini sejalan dengan perkataan Gabriel Said Reynolds bahwa
saat ini studi al-Qur’an telah memasuki era keemasannya.23
Pendekatan kritik sejarah dengan isu utamanya berupa kajian tentang
hubungan antara al-Qur’an dengan tradisi-tradisi sebelumnya sudah mulai dirintis
oleh kesarjanaan Barat pada era 1800-an. Kajian al-Qur’an dengan pendekatan
teori peminjaman dan keterpengaruhan ini dalam praktiknya berkaitan erat dengan
klaim akhir mereka bahwa al-Qur’an adalah hasil penjiplakan yang dilakukan oleh
Nabi dari teks-teks Yahudi-Kristen. Disertasi Abraham Geiger yang berjudul Was
hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen? (Apa yang telah Muhammad
Pinjam dari Yahudi?) yang terbit tahun 1833 menjadi momentum bagi tumbuhnya
kajian-kajian al-Qur’an model ini.24 Bersamaan dengan ini, kritik historis dan
analisis literer (filologi) menjadi perangkat metodologis dominan dalam kajian-
kajian al-Qur’an dengan mengangkat problem di sekitar penanggalan ayat,
kronologi wahyu, variasi wahyu, dan abrograsi. Nama-nama semisal Theodor
Nöldeke, Arthur Jeffery, St. Clair Tisdal, dan Richard Bell masuk dalam barisan
ini.25
23 Gabriel Said Reynolds, “Introduction: The Golden Age of Qur’anic Studies?”, dalam New
Perspectives on the Qur’an: The Qur’an in Its Historical Context 2, ed. Gabriel Said Reynolds
(London & New York: Routledge, 2011), 2.
24 Abraham Geiger, “What Did Muhammad Borrow from Judaism? ” dalamThe Origins of The
Koran, Ed. Ibn Warraq (New York: Prometheus Books, 1998), 165.
25 Andrew Rippin, “Introduction”, dalam Approaches to the History of the Interpretation of the
Qur’an, ed. Andrew Rippin (Oxford: Clarendon Press, 1998), 2.
































Pemikiran kontroversial Geiger ini kemudian dilanjutkan oleh sarjana-
sarjana sesudahnya seperti Gustav Weil dengan Historisch-kritische Einleitung in
den Koran (terbit 1844), kemudian salah satu penerus Weil, Aloys Sprenger
dengan Das Leben und die Lehre dehammed (terbit 1861), Arthur Jeffery dengan
The Foreign Vocabulary of The Qur’an (terbit 1938), dan yang terpenting yaitu
Theodor Nöldeke (1836-1930), seorang sarjana Barat berdarah Yahudi sekaligus
dedengkot dari tokoh-tokoh orientalis Jerman yang sukar dicari bandingannya,
karena ia benar-benar mencurahkan kemampuan intelektualnya bagi pengkajian
ketimuran. Salah satu karya terpentingnya adalah Geschichte des Qorâns dengan
edisi Inggris bertajuk History of the Qur’an yang terbit pada 1860.26
Dengan pendekatan filologi, dalam karyanya tersebut Nöldeke mengkritisi
al-Qur’an mengenai ke-ummi>-an Muhammad. Baginya, kata ummi> tidak dapat
dipahami sebagai kebalikan dari orang yang bisa menulis dan membaca.
Menurutnya, istilah ummi> lebih layak dipahami dalam artian tidak memahami
kitab-kitab suci terdahulu. Karena alasan itu pula, ia bersikukuh bahwa
pernyataan-pernyataan Muhammad tentang agama-agama terdahulu tidak dapat
dipercaya.27 Dari sini, Nöldeke tampak mengembangkan pemikiran Geiger yang
menyatakan bahwa al-Qur’an terpengaruh oleh agama Yahudi, namun ia
mengemasnya dalam bentuk yang lebih ekstrem.28
26 Kurdi Fadal, “Pandangan Orientalis terhadap al-Qur’an: “Teori Pengaruh” al-Qur’an Theodor
Nӧldeke”, Religia, Vol. 14, No. 2 (Oktober 2011), 190-191.
27 Theodor Nӧldeke, The History of the Qur’an Vol. 8, terj. Wolfang H. Behn (Leiden & Boston:
Brill, 2013), 10-11.
28 Hal ini jelas terlihat ketika Nӧldeke menggambarkan Nabi sebagai sosok yang sangat bodoh,
dimana menurutnya beliau banyak melakukan kekeliruan ketika ‘mengarang’ al-Qur’an terkait
dengan nama-nama yang ia curi dari sumber Yahudi. “Bahkan orang Yahudi yang paling tolol
sekalipun tidak akan pernah salah menyebut Hamam (menteri Ahasuerus) untuk menteri Fir’aun,
ataupun menyebut Miriam saudara perempuan Musa dengan Maryam (Miriam) ibunya al-
































Masih dalam satu benang merah dengan arus pemikiran ini, Johan Fück
(1894-1974) dalam On the Originality of the Arabian Prophet yang terbit pada
1936, berusaha menyerang pemikiran Geiger tersebut dengan menyatakan bahwa
semakin besar penyelidikan kita terhadap keyakinan akan ketergantungan al-
Qur’an terhadap sumber-sumber sebelumnya, maka semakin berkurang pula
pandangan-pandangan besar tentang al-Qur’an yang bisa kita ungkap, yang pada
akhirnya studi al-Qur’an hanya akan menjadi usaha-usaha pinggiran dalam
melacak sumber-sumber ‘asal’ dari apa pun yang dikandung oleh al-Qur’an, baik
itu berasal dari ide-ide keagamaan, perkataan, prinsip-prinsip hukum, dan lain
sebagainya. Bahkan apabila dimungkinkan, karakter kerasulan Muhammad-pun
juga akan dibongkar sedemikian rupa ke dalam ribuan uraian yang rinci.29
Dalam pandangan kesarjanaan kontemporer, walaupun sekilas pandangan
Fück ini tampak bijaksana namun sebenarnya akibat yang ditimbulkan dalam
lapangan studi al-Qur’an di Barat sangat fatal. Dengan pandangan Fück ini, kajian
intertekstualitas terhadap al-Qur’an yang mulai dirintis oleh para orientalis era
sebelumnya dalam mendekati al-Qur’an terancam roboh. Studi al-Qur’an hanya
akan menjadi kajian sempit apabila mengabaikan penelitian terhadap literatur-
literatur dan tradisi dari ajaran-ajaran yang ada sebelumnya. Di samping itu,
kajian yang mayoritas dilakukan para orientalis Jerman ini pada akhirnya harus
terhenti dan terganjal oleh Nazi dalam Perang Dunia II dengan pengusiran para
Masih...” M.M. A’zami, The History of The Qur’anic Text, Terj. Sohirin Solihin, dkk. (Jakarta:
GIP, 2005), 341.
29 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 5.
































sarjana Yahudi yang ada di universitas-universitas Jerman sekitar tahun 1930-
an.30
Terlepas dari dinamika pemikiran di atas, kesarjanaan Barat kontemporer
sangat mengapresiasi jasa besar yang telah disumbangkan oleh A. Geiger dan T.
Nöldeke serta sarjana-sarjana lain pada masanya dalam merintis sebuah usaha
akademis dalam melakukan reintregasi dan mengkomunikasikan teks al-Qur’an ke
dalam konteks budaya orisinilnya dan mencoba melihat al-Qur’an secara lebih
utuh, mulai dari era sebelum ia terbukukan (before they were canonized) sampai
pada masa di mana al-Qur’an sudah menjadi dokumen kitab utama bagi sebuah
agama baru, yaitu Islam.31
Memasuki perempat terakhir abad ke-20, tepatnya pasca-Perang Dunia
kedua, pendekatan kritik sejarah masih tetap dominan dalam studi al-Qur’an di
Barat, namun telah terjadi pergeseran framework di mana pengaitan teks terdahulu
yang dominan pada studi al-Qur’an abad ke-19 bergeser menjadi evaluasi sosok
pribadi Muhammad dalam masalah pewahyuan al-Qur’an. Implikasinya, al-
Qur’an dianggap sebagai gambaran perkembangan psikologi Muhammad, dan
dalam bentuk yang ekstrem, al-Qur’an dianggap sebagai hasil curian Muhammad
dari sumber-sumber ajaran Yahudi-Kristen. Walaupun pendekatan kajian ini
sekilas tampak baru, namun akar dari pendekatan sosok Muhammad dalam studi
30 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Survey Awal Studi Perbandingan Al-Qur’an dan Bibel dalam
Kesarjanaan Barat”, Suhuf, Vol. 8, No. 1 (Juni 2015), 128.
31 Atau yang biasa disebut dengan Pre-canonical reading of the Qur’an adalah konsep yang
ditawarkan oleh Angelika Neuwirth dalam menganalisis struktur mikro teks, yaitu sebuah upaya
untuk mendalami kondisi dan dinamika al-Qur’an pada masa kelahirannya dengan berpijak pada
surat yang ada dalam textus receptus termasuk bagaimana ia merespons tradisi-tradisi lain yang
ada pada masa itu terutama teks-teks yang ada disekitarnya dalam konteks Late Antiquity-kajian
intertekstualitas. Angelika Neuwirth. “Structure and the Emergence”, dalam The Blackwell
Companion to the Qur’an, ed. Andrew Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 147.
































al-Qur’an ini sebenarnya sudah ditanamkan sebelumnya oleh Geiger, yaitu ketika
dia mewacanakan untuk mengevaluasi pribadi Muhammad sebagai sosok manusia
dalam polemik orisinalitas al-Qur’an; Apakah Muhammad seorang penipu atau
tidak? Apakah benar bahwa Muhammad telah mencuri dari sumber-sumber
Yahudi dalam ‘penyusunan’ al-Qur’an, dan lain sebagainya.32
Namun polemik keilmuan sekaligus perdebatan keagamaan itu semakin
surut dan akhirnya hilang pada sekitar perempat akhir dari abad ke-20 (tahun
1970-an), sampai akhirnya muncul lagi kepermukaan dengan pendekatan dan
gaya yang baru berkat dua karya penting Qur’anic Studies dan Hagarism pada
tahun 1977, yang kemudian menginspirasi para sarjana-sarjana lain yang juga ikut
andil dalam melanjutkan usaha ini.
Sejak tahun 1970-an hingga akhir abad ke-20, beberapa sarjana Barat
masih banyak yang setia dengan paradigma lama dalam mengkaji hubungan
antara al-Qur’an dengan teks-teks Yahudi dan Kristen. Studi al-Qur’an pada era
ini dimotori oleh dua penganut paham Revisionisme, yaitu John Wansbrough
dalam karyanya yang berjudul Qur’anic Studies, dan Michael Cook serta Patricia
Crone dengan Hagarism. Pendekatan yang digunakan adalah kritik sejarah
sekaligus kritik literatur dalam naungan skeptisisme. Implikasinya, mereka
meragukan (menolak) seluruh validitas sejarah Islam yang selama ini sudah
mengakar kuat dalam keyakinan umat Islam, di mana mayoritas dari sejarah
tersebut bersumber dari literatur-literatur Arab yang menurut mereka masih perlu
32 W.Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction to The Qur’a>n (Edinburg: University Press,
1970), 17-18.
































dibuktikan lagi kebenarannya, kecuali apabila ditemukan bukti ilmiah yang
meyakinkan.33
Dalam karyanya itu, John Wansbrough menerapkan pendekatan
skeptisisme dalam memandang Islam, sehingga hampir seluruh validitas sejarah
Islam termasuk sejarah yang melingkupi pewahyuan al-Qur’an yang seluruhnya
bersumber dari literatur Muslim harus ditolak. Dalam pengaruh suasana skeptis
ini ia mengajukan pertanyaan yang tidak biasa dipergunakan dalam studi Islam,
yaitu “What is the evidence?”.34 Qur’anic Studies Wansbrough menunjukkan
beberapa poin penting tentang al-Qur’an yang sangat kontroversial bagi umat
Islam.35 Tidak jauh dengan Qur’anic Studies karya Wansbrough ini, Hagarism
juga menggunakan pendekatan yang dapat dikatakan sama. Dalam karya tersebut,
Cook dan Crone mencoba mengkiaskan ajaran Islam dengan sejarah umat
Yahudi.36
Gagasan ini mendapat respons dari kesarjanaan Barat kontemporer yang
berpandangan bahwa kajian al-Qur’an abad XXI sudah tidak masanya lagi
mempertanyakan orisinalitas dan historisitasnya. Sebaliknya, studi al-Qur’an
seharusnya mulai diarahkan kepada teks yang ada di tangan umat Islam sekarang,
mengkajinya sebagai sebuah teks sastra dan karenanya harus didekati dengan
33 Andrew Rippin, “Literary Analysis of Qur’a>n, Tafsi>r, and Si>ra: The Methodologies of John
Wansbrough” dalam An Anthology of Islamic Studies. Ed. Issa J. Boullata (Canada: McGill
Indonesia IAIN Development Project, 1992), 6.
34 John Wansbrough, Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptual Interpretation (New
York: Prometheus Books, 2004), 86.
35 Muhammad Alfatih Suryadilaga, “Kajian atas Pemikiran John Wansbrough tentang Al-Qur’an
dan Nabi Muhammad”, Tsaqafah: Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April, 2011), 93-
94.
36 Patricia Crone dan Michael Cook, “Hagarism: The Making of the Islamic World” dalam An
Anthology of Islamic Studies. Ed. Issa J. Boullata (Canada: McGill Indonesia IAIN Development
Project, 1992), 3-9.
































pendekatan sastra. Dalam bahasa Abu Zayd, pendekatan baru tersebut telah
bergeser dari paradigma “the genesis of the Qur’an” menuju paradigma “textus
receptus”.37 Sebagai sebuah kecenderungan baru ini, muncul beberapa karya
bersama antara sarjana Muslim dan Barat tentang kajian al-Qur’an.38
Dari gambaran singkat di atas dapat dipahami bahwa kajian dan interaksi
yang dilakukan oleh sarjana Barat terhadap al-Qur’an telah berlangsung selama
berabad-abad. Dalam rentang waktu yang sangat panjang tersebut, telah
diperkenalkan berbagai model pendekatan, karakteristik pemikiran, sampai
dengan tuduhan-tuduhan yang kontroversial serta tak berdasar terkait dengan
kitab suci al-Qur’an. Di antara para sarjana tersebut juga terjadi dialektika yang
tak kunjung henti. Dialektika tersebut, baik berupa dukungan maupun kritikan,
semakin membuat “academic scholarship on the Qur’an” di Barat hidup dan
semarak.
Atas dasar tersebut, penulis mencoba untuk meneliti secara lebih
mendalam tentang perkembangan studi al-Qur’an yang ada di Dunia Barat,
khususnya yang dilakukan oleh para sarjana Barat non-Muslim. Background awal
dari penelitian ini adalah periodisasi sejarah panjang studi al-Qur’an di Barat, dari
mulai era terjemah abad ke-12 sampai dengan era kontemporer saat ini. Dari
setiap periode tersebut, penulis mencoba untuk menyematkan karakteristik khusus
yang mewarnainya sebagai landasan dari pembagian babakan waktu ini. Selain
itu, penulis juga mencoba menonjolkan proses dialektika yang terjadi antara satu
37 Nasr Hamid Abu Zayd, Rethinking the Qur’an: Toward a Humanistic Hermeneutics
(Amsterdam: Humanistics University Press, 2004), 10.
38 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Membaca Metode Penafsiran al-Qur’an Kontemporer di Kalangan
Sarjana Barat: Analisis Pemikiran Angelika Neuwirth”, Ulumuna, Volume 18, Nomor 2
(Desember 2014), 270-271.
































periode dengan periode lainnya sehingga “continuity and change” dapat tampak
dengan jelas.
Setelah memperiodisasikan sejarah panjang studi al-Qur’an tersebut,
penulis mencoba mengungkap secara rinci dan mendalam posisi dari kesarjanaan
Barat kontemporer dalam pekembangan Qur’anic studies pada periode revisionis.
Kemudian diakhiri dengan pembahasan secara komprehensif terkait berbagai
pendekatan yang ditawarkan oleh kesarjanaan Barat kontemporer dalam dua tema
besar studi al-Qur’an, yaitu kajian al-Qur’an sebagai sebuah tradisi oral dan al-
Qur’an sebagai teks literer sebagaimana yang telah disinggung sebelumnya.
Menurut hemat penulis, studi tentang perkembangan kajian al-Qur’an di
Barat ini sangat penting untuk diteliti mengingat: Pertama, masih sangat
minimnya kajian serupa yang mampu menunjukkan dengan jelas proses dialektika
“continuity and change” dalam sejarah panjang perkembangan studi al-Qur’an di
Barat. Kedua, dengan semakin maraknya kajian para sarjana Barat terhadap al-
Qur’an, umat Muslim tidak bisa lagi untuk terus menutup diri dan lepas tangan
terhadap mereka. Para sarjana Muslim memiliki tanggung jawab yang besar untuk
mengawal secara kritis terhadap pemikiran-pemikiran yang dihasilkan oleh
Western Scholarship seputar kajian al-Qur’an agar kesalahpahaman serta tuduhan-
tuduhan tak berdasar tidak lagi timbul pada masa-masa yang akan datang.
Ketiga, kajian ini dapat memberikan perspektif baru dan berbeda dalam
kajian al-Qur’an di Indonesia sehingga diharapkan semakin tumbuhnya kesedaran
ilmiah bahwa seluas dan seilmiah apa pun pengetahuan keislaman yang dimiliki,
pada hakikatnya ia tetap membutuhkan pengembangan dan pembaruan, sehingga
































tidak membawa pada stagnasi dan pengkristalan kepercayaan yang akan menyeret
ke dalam jurang fanatisme buta.
B. Identifikasi dan Batasan Masalah
Berdasarkan uraian di atas, maka fokus penelitian ini adalah
perkembangan serta karakteristik studi al-Qur’an di Barat mulai sejak era
terjemahan pada sekitar abad ke-12 sampai dengan era kontemporer, di mana
secara periodik, peneliti telah membaginya menjadi lima periode utama
berdasarkan karakteristik yang melingkupinya. Adapun titik tekan pembahasan
berada pada kajian al-Qur’an era kontemporer yang melingkupi dua arus utama,
yaitu isu-isu seputar kajian al-Qur’an sebelum dibukukan (pre-canonical Qur’an)
dan studi al-Qur’an setelah dikodifikasikan (post-canoninal Qur’an).
Setelah mendeskripsikan perkembangan karakteristik kajian al-Qur’an dari
periodisasi tersebut, peneliti mencoba melacak posisi serta pandangan para sarjana
Barat kontemporer terhadap pemikiran seputar diskursus al-Qur’an yang
berkembang pada era revisionis abad modern, sekaligus mendeskripsikan metode
yang mereka tawarkan dalam kajian studi al-Qur’an kontemporer.
Adapun mengenai sosok sarjana Barat yang dianggap tepat untuk
mewakili periode studi al-Qur’an kontemporer ini, penulis mengambil tiga orang
ilmuwan Barat yang secara umum dinilai sangat ahli dalam studi al-Qur’an
sebagai representasi dari kelompok sarjana Barat kontemporer, mereka adalah: (1)
Angelika Neuwirth, editor The Qur’a>n in Context: Historical and Literary
Investigations into the Qur’a>nic Milieu (2010); (2) Jane Dammen McAuliffe,
editor The Cambridge Companion to The Qur’a>n (2006) dan The Encyclopedia of
































the Qur’an (2001); dan (3) Andrew Rippin, editor The Blackwell Companion to
The Qur’a>n (2006).
C. Rumusan Masalah
Dari latar belakang di atas, rumusan yang akan dicari jawabannya dalam
penelitian ini adalah:
1. Bagaimana bentuk periodisasi studi al-Qur’an di Barat sejak abad ke-12 sampai
dengan era kesarjanaan Barat kontemporer berdasarkan karakteristiknya?
2. Di mana posisi kesarjanaan Barat kontemporer terhadap pemikiran yang
berkembang pada periode modern (abad ke-20) dalam diskurus studi al-
Qur’an?
3. Bagaimana tawaran metodologis kesarjanaan Barat kontemporer dalam studi
al-Qur’an?
D. Tujuan Penelitian
Dengan demikian tujuan penelitian ini adalah:
1. Mendeskripsikan periodisasi studi al-Qur’an di Barat sejak abad ke-12 sampai
dengan era kesarjanaan Barat kontemporer berdasarkan karakteristiknya.
2. Menjelaskan posisi kesarjanaan Barat kontemporer terhadap pemikiran yang
berkembang pada era revisionis abad modern dalam diskurus studi al-Qur’an.
3. Menguraikan bagaimana tawaran metodologis kesarjanaan Barat kontemporer
dalam studi al-Qur’an.

































Dari rumusan masalah tersebut dapat disimpulkan bahwa penelitian ini
bermanfaat dan penting baik secara teoritis (ilmiah) maupun praktis (amaliah).
Diantara manfaat penelitian ini adalah sebagai berikut:
1. Manfaat secara teoritis
Secara teoritis, penelitian ini dimaksudkan untuk memahami
perkembangan studi al-Qur’an di Barat sejak abad ke-12 sampai era kesarjanaan
kontemporer. Secara lebih spesifik penelitian ini dimaksudkan untuk
mendeskripsikan secara mendalam tentang metode/pendekatan krirtik sejarah dan
kritik sastra yang ditawarkan oleh kesarjanaan kontemporer dalam lapangan studi
al-Qur’an sebagai jawaban atas ketidakpuasan mereka terhadap rumusan
pemikiran para sarjana Barat sebelumnya dalam mengkaji al-Qur’an. Dengan
memahami metode yang ditawarkan kesarjanaan kontemporer ini diharapkan
dapat memperkaya perspektif para sarjana Muslim khususnya dalam memandang
al-Qur’an.
2. Manfaat secara praktis
Secara praktis, manfaat yang diharapkan dari penelitian ini ditekankan
pada upaya memberikan perspektif baru yang berbasis akademis terhadap umat
Muslim dalam memandang dan memahami al-Qur’an. Dengan kekayaan sudut
pandang dalam memahami sumber utama dari ajaran Islam tersebut diharapkan
sifat fanatik buta dan merasa paling benar sendiri dalam beragama dapat terkikis
sedikit demi sedikit, digantikan dengan sikap toleran dan saling menghargai
terhadap perbedaan-perbedaan pemahaman yang mungkin timbul.
































Terlepas dari setuju atau tidaknya umat Muslim dengan metode yang
ditawarkan oleh kesarjanaan kontemporer ini, namun dengan sudut pandang baru
ini diharapkan dapat menumbuhkan sebuah kesadaran baru bahwa perasaan
mapan dan anti-pembaruan terhadap pemahaman ilmu-ilmu keagamaan (al-afka>r
al-di>niyyah) yang telah dikuasai tanpa sedikit pun terlintas semangat untuk
mengembangkannya adalah tanda dari dangkalnya pemahaman terhadap Islam itu
sendiri. Selain itu, watak tenacity dan perasaan truth claim tersebut pada
hakikatnya merupakan bagian dari tanda pengkristalan keyakinan dalam diri yang
justru sangat berbahaya bagi eksistensi dan dinamisasi dari agama Islam.
F. Kerangka Teoretik
Sebelum melakukan penelitian lebih lanjut mengenai tema ini, perlu
dijelaskan terlebih dahulu yang dimaksud dengan “Kesarjanaan Barat” dalam
tulisan ini. Kesarjaan Barat atau dalam istilah Inggris biasa disebut dengan
“Western Scholarship” yang dimaksud peneliti dalam tulisan ini adalah sebuah
tradisi keilmuan seputar Qur’anic studies yang dikembangkan oleh para sarjana
Barat yang notabene-nya merupakan para sarjana non-Muslim. Oleh karena itu,
dalam menganalisis masalah ini, penulis menggunakan perspektif Insider-
Outsider dalam kajian agama yang dikembangkan oleh Kim Knott.39
Walaupun pada kenyataannya, dewasa ini sudah semakin banyak sarjana
di Barat yang beragama Islam, namun istilah kesarjaan Barat – dalam penelitian
ini – yang hanya mengacu pada tradisi kesarjaan non-Muslim tetap bisa dianggap
relevan dan pakem dalam dunia akademis mengingat bahwa para sarjana pengkaji
39 Kim Knott, “Insider/Outsider Perspectives in the Study of Religions”, dalam The Routledge
Companion to the Study of Religion, ed. J.R. Hinnells (London & New York: Routledge, 2005),
243-258.
































al-Qur’an yang sangat otoritatif seperti Abdullah Saeed dan Taufik Adnan Amal
juga menggunakan istilah yang sama untuk menyebut tradisi keilmuan Barat non-
Muslim tentang al-Qur’an.40
Terkait dengan objek studi, dalam penelitian ini penulis lebih memilih
tema kajian al-Qur’an (Qur’anic studies) daripada sebatas kajian tafsir semata,
karena kesarjanaan Barat dalam sejarah panjang interaksinya dengan kitab suci al-
Qur’an tidak hanya mengkaji tafsir, namun lebih dari itu, mereka juga mengkaji
institusi dari al-Qur’an itu sendiri. Kajian tersebut mencakup kajian teks al-
Qur’an, sejarah al-Qur’an, periodisasi al-Qur’an, kandungan al-Qur’an, isu
autentisitas al-Qur’an, serta hubungan al-Qur’an dengan teks-teks keagamaan
sebelumnya.41
Adapun untuk menganalisis faktor “continuity and change” yang terdapat
pada setiap periode studi al-Qur’an di Barat, sejak generasi pertama yang muncul
pada abad ke-12 yang lebih dikenal sebagai era orienalisme sampai dengan
generasi kontemporer, penulis mencoba menggunakan pendekatan “paradigm
shift of the new Islamic studies”. Pendekatan ini tidak dapat dilepaskan dari kerja
Charles J. Adams yang telah berhasil membangun jembatan yang memungkinkan
generasi-generasi outsider pengkaji Islam dan al-Qur’an berikutnya dapat
menyeberang dari era Orientalisme kepada tradisi Islamic studies. Sehingga
40 Dalam karyanya, Abdullah Saeed menggunakan istilah “Western Scholarship and the Qur’an”
untuk menunjukkan isu dan perkembangan tradisi kajian al-Qur’an di Barat oleh para sarjana non-
Muslim, sedangkan untuk para sarjana Barat Muslim, seperti Fazlur Rahman, Muhammad
Shahrour, Muhammed Arkoun, dan lainnya, Abdullah Saeed lebih memilih menyebut mereka
sebagai “Muslim interpreters”. Dalam hal penggunaan istilah ini, Taufik Adnan Amal juga senada
dengan Abdullah Saeed. Lihat, Abdullah Saeed, The Qur’an An Introduction (London & New
York: Routledge, 2008), 97-113. Lihat juga, Taufiq Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an
(Jakarta: Divisi Muslim Demokrasi, 2011), 422.
41 Yusuf Rahman, “Trend Kajian al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1 (April
2013), 1-2.
































Islamic studies dapat masuk menjadi bagian dari religious studies, bukan studi
kawasan sebagaimana yang terjadi pada era Orientalisme. Selanjutnya, Islamic
studies ini mulai memanfaatkan metode dan teori baru serta masuk ke isu-isu yang
lebih segar, seperti, modernitas, politik, gender, dan sebagainya.42
G. Penelitian Terdahulu
Ketika mengambil keputusan untuk mengangkat tema pemikiran
kesarjanaan kontemporer dalam studi al-Qur’an ini, sebenarnya penulis sudah
menduga bahwa dalam penelitiannya, penulis akan menemukan sejumlah kendala
terutama terkait dengan hasil-hasil penelitian terdahulu yang diakui masih jarang
ditemukan. Di antara penelitian terdahulu yang sangat membantu penulis dalam
penelitian ini adalah karya berjudul Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an yang ditulis
oleh Taufik Adnan Amal. Buku ini merupakan studi kritis-historis terhadap kajian
“ulu>m al-Qur’a>n”, seperti, tentang asal-usul pewahyuan al-Qur’an serta peristiwa
kodifikasi al-Qur’an dalam pandangan kesarjanaan Muslim dan Barat. Di samping
itu, dalam karya ini juga dipaparkan perkembangan kesarjanaan Barat dalam studi
al-Qur’an, mulai abad ke-12 sampai dengan era modern (abad ke-20). Karena
karya ini ditulis pada tahun 2000-an awal, ia belum menyinggung pemikiran-
pemikiran para sarjana Barat kontemporer abad ke-21, seperti Angelika Neuwirth,
Jane Dammen McAuliffe, Gabriel Said Reynolds, dan Andrew Rippin. Di sinilah
urgensi dari tulisan ini, yaitu melanjutkan sekaligus melengkapi apa yang telah
ditulis oleh Adnan Amal sebelumnya. Namun, berbeda dengan karya Taufik
42 Ahmad Zainul Hamdi, “Perubahan Paradigma Studi Agama pada Program Studi Perbandingan
Agama Universitas Islam Negeri (UIN) Sunan Ampel Surabaya”, Religió: Jurnal Studi Agama-
agama, Volume 5, Nomor 2 (September 2016), 196.
































Adnan Amal, tulisan ini hanya memfokuskan diri pada kesarjanaan Barat non-
Muslim semata (outsider).
Tulisan lainnya adalah The Qur’an: An Introduction karya Abdullah
Saeed. Karya yang membahas tentang sisi historis dari peristiwa pewahyuan al-
Qur’an dan hal-hal yang terkait dengan kitab suci ini, baik dalam kapasitasnya
sebagai wahyu yang terucap maupun sebagai kitab yang tertulis, terbit pada tahun
2008. Dalam karya ini, telah disinggung pemikiran sejumlah sarjana Muslim dan
non-Muslim, dari era terjemah al-Qur’an abad ke-12 sampai dengan periode
kontemporer, namun masih sangat umum dan sekilas. Dari sini, tulisan ini dapat
menjadi penjelas dari pemikiran beberapa tokoh sarjana Barat kontemporer yang
telah disinggung secara sekilas oleh Saeed dalam karyanya tersebut.
Adapun penelitian terdahulu yang berupa artikel ilmiah adalah tulisan
Hamid Fahmy Zarkasyi, direktur INSIST sekaligus dosen pascasarjana UNIDA
Gontor tahun 2011 yang berjudul Tradisi Orientalisme dan Framework Studi al-
Qur’an. Dalam esainya, Hamid Fahmy menjelaskan sejumlah fase perkembangan
studi al-Qur’an di Barat, mengkritik metode studi Bibel yang mereka terapkan
terhadap al-Qur’an, sekaligus mempertanyakan nilai objektivitas dari kajian
mereka. Secara umum penulis artikel ini melihat kajian Barat terhadap sejarah al-
Qur’an, proses kompilasinya, status ontologisnya, kandungannya dan
metodologinya dipengaruhi oleh pendekatan ilmu pengetahuan Barat sekuler dan
































diwarnai oleh kepercayaan dan tradisi agama Kristen dan Yahudi, dan tentu saja
hal tersebut berbahaya bagi Islam.43
Hasil penelitian lain yang berupa tesis adalah tulisan dari Atiek Romazona
dalam program Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta pada tahun 2008
yang berjudul Canonical Text: Peralihan dari al-Qur’an Yang Dibacakan kepada
al-Qur’an Yang Ditulis. Dalam penelitian tersebut, Atiek Romazona mengungkap
pemikiran Angelika Neuwirth, tentang perkembangan konteks reinterpretasi al-
Qur’an dengan perspektif bahasa dan sastra. Menurut Atiek, Angelika
memandang bahwa al-Qur’an sebagai hasil dari berbagai wacana yang
mendokumentasikan interaksi antara Nabi dan para pengikutnya. Angelika
menyatakan bahwa al-Qur’an yang telah menjadi kitab kanon dan final tersebut
berada dalam sebuah proses komunikatif (canonical process). Hal ini yang
kemudian dia sebut sebagai “jalan ketiga”.44 Tesis lain yang juga menjadi
pertimbangan berharga bagi peneliti adalah Pre-Canonical Reading of The
Qur’an: Studi atas Metode Angelika Neuwirth dalam Analisis Teks al-Qur’an
berbasis Surat dan Intertekstualitas yang ditulis oleh Lien Iffah Naf’atu Fina dari
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta tahun 2011. Mirip dengan Tesis Atiek di atas,
penelitian ini fokus pada kajian tentang al-Qur’an sebelum dibukukan.45
43 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme dan Framework Studi al-Qur’an”, Tsaqafah:
Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April 2011).
44 Aetik Romazona, “Canonical Text: Peralihan dari Al-Qur’an yang Dibacakan kepada Al-Qur’an
yang Ditulis” (Tesis--UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2008).
45 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Pre-Canonical Reading of The Qur’an” (Tesis--UIN Sunan Kalijaga,
Yogyakarta, 2011).


































Penelitian ini merupakan studi kepustakaan (library research),46 yakni
penelitian yang akan diarahkan sepenuhnya pada data tertulis serta bahan-bahan
kepustakaan yang terkait dengan objek material penelitian. Dalam hal ini, objek
yang dimaksud adalah pemikiran kesarjanaan Barat dalam studi keislaman,
terutama karya-karya yang secara khusus terkait erat dengan Qur’anic Studies,
yaitu karya-karya primer dan karya pelengkap yang membahas seputar kajian al-
Qur’an di lingkungan Western Scholarship dalam rentang waktu dari abad ke-12
sampai era kontemporer.
2. Sumber Data
Sumber primer yang akan dipakai dalam penelitian ini adalah karya-karya
tentang studi al-Qur’an yang dihasilkan oleh para sarjana Barat yang dianggap
mewakili tiap periode sebagaimana yang tersebut di atas. Karya tersebut antara
lain adalah dua karya dari Abraham Geiger yang merepresentasikan periode studi
al-Qur’an abad ke-19, yaitu “What Did Muhammad Borrow from Judaism?”
dalam The Origins of The Koran, Ed. Ibn Warraq. New York: Prometheus Books,
1998, dan Judaism and Islam: A Prize Essay (Madras: M.D.C.S.P.C.K. Press,
1898). Masih mewakili periode yang sama yaitu The Foreign Vocabulary of The
Qur’an, Baroda: Oriental Institute, 1938 karya Arthur Jeffery, Ph.D, dan “The
46 Yaitu suatu konsep keseluruhan untuk mengungkapkan rahasia tertentu, dilakukan dengan
menghimpun data dalam keadaan sewajarnya, mempergunakan cara bekerja yang sistematik,
terarah dan dapat dipertanggung jawabkan, sehingga tidak kehilangan sifat ilmiahnya atau
serangkaian kegiatan atau proses menjaring data/informasi yang bersifat sewajarnya, mengenai
suatu masalah dalam kondisi aspek atau bidang kehidupan tertentu pada objeknya. Moh. Kasiram,
Metodologi Penelitian Kualitatif – Kuantitatif (Malang: UIN Maliki Press, 2010), 176.
































Original Sources of the Qur’an: Its Origin In Pagan Legends and Mythology”,
dalam http://www.whitehorsemedia.com/.pdf, karya William St. Clair Tisdall.
Serta tidak ketinggalan, sebuah karya penting dari Theodor Nöldeke, The History
of The Qur’an, Leiden: Brill, 2013.
Sedangkan karya-karya primer lainnya yang dianggap dapat mewakili
periode pasca PD II adalah sebuah esai ilmiah karya Rudi Paret, “Recent
European Research on the Life and Work of Prophet Muhammad”, Journal of the
Pakistan Historical Society, Vol. VI (1958). Selain itu, ada beberapa karya W.
Montgomery Watt, yaitu: Muhammad at Mecca (Oxford: Clarendon Press, 1953),
Muhammad at Medina (Oxford: Clarendon Press, 1956), Muhammad: Prophet
and Stateman (London: Oxford University Press, 1961), dan Introduction to the
Qur’an (Edinbrugh: Edinbrugh University Press, 1991).
Pada periode selanjutnya, ada dua karya primer penting yang menjadi
rujukan utama dari penelitian ini. Karya tersebut adalah: Pertama, “Hagarism:
The Making of the Islamic World” dalam An Anthology of Islamic Studies. Ed.
Issa J. Boullata. Canada: McGill Indonesia IAIN Development Project, 1992,
karya Patricia Crone dan Michael Cook; dan Kedua, Quranic Studies: Sources
and Methods of Scriptual Interpretation, New York: Prometheus Books, 2003,
karya John Wansbrough.
Terakhir, pada periode kontemporer (abad ke-21), ada empat karya utama
yang dijadikan sumber data yaitu: The Qur’a>n in Context: Historical and Literary
Investigations into the Qur’a>nic Milieu yang diedit oleh Angelika Neuwirth dan
Nicolai Sinai; The Cambridge Companion to The Qur’a>n dan The Encyclopedia of
































the Qur’an yang diedit oleh Jane Dammen McAuliffe; The Qur’a>n in Its
Historical Context yang diedit oleh Gabriel Said Reynolds; dan The Blackwell
Companion to The Qur’a>n yang diedit oleh Andrew Rippin.
Adapun data yang berfungsi sebagai data sekunder dalam penelitian ini
adalah sumber-sumber tertulis, baik berbentuk buku, catatan, jurnal, ataupun
sumber dokumen lain, yang terkait dengan objek penelitian yang akan dilakukan.
3. Teknik Analisis Data
Data yang diperoleh coba dianalisis dengan pendekatan historis-faktual,
yaitu dengan memberi paparan tentang biografi tokoh (pengarang) dan karya yang
dimaksud (teks), dengan tanpa menafikan aspek konteks untuk menangkap arti
dan nuansa yang dimaksud. Titik tekan pada keduanya dimaksudkan untuk
menjelaskan pengandaian tentang adanya kesinambungan historis antara
pemikiran tokoh yang diteliti dengan pemikiran sebelumnya.47
Adapun metode yang dipakai adalah:
a. Metode analisis deskriptif, yaitu menggambarkan atau mendeskripsikan
objek penelitian berdasarkan data yang diperoleh dari subjek yang penulis
teliti.48 Dari sini, kemudian diusahakan adanya analisa dengan
menggunakan analisis eksplanasi (explanatory analysis), yakni suatu
analisa mengenai bagaimana dan mengapa pemikiran para sarjana Barat
47 Kesinambungan yang dimaksud merupakan pertimbangan akan adanya latar belakang eksternal,
yakni segala sesuatu yang dialami tokoh dan latar belakang internal berupa informasi tentang
riwayat hidup, pendidikan, pengaruh yang diterima, serta relasi yang mungkin dibangun dengan
orang lain sezamannya, juga pengalaman-pengalaman yang pada akhirnya membentuk pandangan
tersebut. Lihat Anton Bakker dan Ahmad Charris Zubaidi, Metodologi Penelitian Filsafat
(Yogyakarta: Kanisius, 1990), 61-64.
48 Saifuddin Azwar, Metode Penelitian (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 126.
































tersebut mengemuka serta sebab-sebab apa yang ada dibalik fenomena
tersebut.
b. Metode induktif, yaitu metode penalaran yang berangkat dari pengetahuan
yang bersifat khusus, kemudian, dari pengetahuan yang bersifat khusus ini
dinilai secara umum.49 Di sini metode para sarjana kontemporer dalam
karya-karyanya ditelaah untuk kemudian ditarik sebuah kesimpulan
tentang metode analisis teks yang dipakai dalam karya-karyanya serta
menjelaskan posisi mereka terhadap pemikiran-pemikiran para sarjana
Barat dalam diskursus studi al-Qur’an sebelumnya.
I. Sistematika Pembahasan
Sistematika pembahasan penelitian ini disusun menjadi lima bab dengan
perincian sebagai berikut:
Bab pertama, pendahuluan, merupakan bagian awal dari penelitian yang
dapat dijadikan sebagai awalan dalam memahami keseluruhan isi dari
pembahasan. Bab ini berisi beberapa sub bagian meliputi; latar belakang
permasalahan, fokus kajian dan kegunaan, kajian terdahulu, metodologi, dan
sistematika pembahasan.
Bab kedua membahas tentang tradisi orientalisme dan konsep pewahyuan
al-Qur’an dalam Islam. Dalam bab ini dibahas seputar pengertian orientalisme
dan faktor-faktor yang melatarbelakangi kemunculannya di dunia Barat. Selain itu
juga dipaparkan tentang sejarah, perkembangan dan ruang lingkup studi al-Qur’an
di Barat yang dimotori oleh para orientalis tersebut. Selanjutnya, sebagai sebuah
49 Sutrisno Hadi, Metodologi Research (Yogyakarta: Andi Offset, 1994), 24.
































pijakan awal, dibahas juga tentang bagaimana pandangan Islam terkait al-Qur’an
serta konsep pewahyuannya. Khusus dalam sub-bab ini, al-Qur’an akan
dipandang dalam dua konteks sudut pandang yang berbeda, yaitu al-Qur’an
sebagai wahyu Tuhan yang terucap (as a spoken word), dan al-Qur’an sebagai
sebuah dokumen suci (as a scripture). Dari sudut pandang pertama akan
dijabarkan dalam rincian sebagai berikut: konsep tentang peristiwa pewahyuan al-
Qur’an dalam tradisi Islam; Sifat wahyu al-Qur’an: firman Tuhan dalam bahasa
manusia; Orisinalitas Al-Qur’an sebagai wahyu yang murni datang dari Allah;
terakhir, tahapan dalam proses turunnya al-Qur’an kepada umat manusia. Adapun
dari sudut pandang kedua, yaitu konsep al-Qur’an sebagai dokumen tertulis (as a
scripture) akan dibahas seputar: al-Qur’an sebagai wahyu yang terucap sekaligus
kitab yang tertulis; struktur serta susunan kitab suci al-Qur’an; Terakhir, tentang
pengumpulan al-Qur’an sebagai sebuah dokumen tunggal dalam Islam. Selain itu,
di sini akan dipaparkan pula hubungan antara al-Qur’an dan sunnah Nabi SAW
menurut sudut pandang Islam.
Bab ketiga membahas tentang perkembangan studi al-Qur’an di Barat dari
era awal terjemahan al-Qur’an abad ke-12 sampai dengan periode kesarjanaan al-
Qur’an abad modern. Dari lima periodisasi yang ada, empat buah di antaranya
secara berturut-turut akan dibahas dalam bab ini, yaitu: (1) era terjemah al-Qur’an
yang dimulai pada abad ke-12; (2) studi al-Qur’an abad ke-19; (3) studi al-Qur’an
pasca-peristiwa perang dunia kedua; dan (4) studi al-Qur’an abad ke-20.
Sedangkan untuk periode terakhir (era kontemporer), ia akan dipaparkan
tersendiri pada bab selanjutnya. Selain itu, di sini juga akan disuguhkan sebuah
































potret perkembangan metodologis kesarjanaan Barat dari mulai fase pertama
sampai dengan era modern. Penulis melihat bahwa kajian ini sangat tepat untuk
ditempatkan pada bab III untuk memberikan gambaran umum tentang
perkembangan studi al-Qur’an di Barat, dan juga untuk memperkenalkan berbagai
paradigma yang mewarnainya. Dengan penjelasan-penjelasan tersebut, diharapkan
benang merah “continuity and change” dalam dinamika studi al-Qur’an di Barat
mulai dari periode awal sampai dengan periode abad modern dapat dipahami
dengan baik.
Bab keempat membahas karakteristik kesarjanaan Barat kontemporer
dalam studi al-Qur’an. Ada empat poin penting yang disuguhkan dalam bab ini
yaitu: Pemikiran Angelika Neuwirth tentang pembacaan al-Qur’an dalam konteks
pra-Kanonisasi; Pemikiran Andrew Rippin tentang pembacaan al-Qur’an dalam
konteks ruang lingkup tradisi monoteisme yang lebih luas sebagai dampak nyata
dari jejak-jejak sejumlah kosakata asing yang diyakininya ada dalam al-Qur’an;
Pemikiran Jane Dammen McAuliffe tentang pembacaan al-Qur’an dan Pluralisme
Agama (interreligious understanding); Pemikiran dari ketiga sarjana Barat ini
untuk selanjutnya dikomunikasikan dalam rangka untuk menemukan berbagai
kesamaan maupun perbedaan di antara ketiganya. Dari komparasi tersebut,
diharapkan karakteristik kesarjaan Barat Barat dalam studi al-Qur’an dapat
ditangkap secara lebih utuh dan komprehensif.
Bab kelima, penutup, menguraikan temuan dari penelitian. Bagian ini
berisi kesimpulan, implikasi teoretis, keterbatasan studi dan rekomendasi.
































TRADISI ORIENTALISME DAN KONSEP PEWAHYUAN AL-QUR’AN
DALAM ISLAM
A. Pengertian Orientalisme dan Faktor yang Melatarbelakangi Kemunculannya
Mampu memahami makna dari orientalisme dan mengidentifikasi
berbagai faktor yang melatarbelakangi kemunculannya menjadi sesuatu yang
sangat penting sebelum mengkaji lebih dalam tentang pemikiran mereka seputar
kajian al-Qur’an.
1. Pengertian Orientalisme
Kajian Islam merupakan bagian dari disiplin religious studies yang berusia
sangat tua. Di era awal Islam, kajian ini berangkat dari upaya dan tradisi panjang
kaum Muslim untuk membangun kesarjanaan guna memahami agama mereka
sendiri. Adapun perhatian bangsa Barat terhadap Islam sebagai suatu objek kajian
sudah muncul di Eropa sejak abad ke-12 Masehi.1 Kala itu masyarakat Muslim
sudah mulai berkomunikasi dengan bangsa Eropa, persisnya ketika bagian-bagian
terpenting dari wilayah Romawi Timur (Byzantium) dikuasai oleh umat Islam.2
Kehadiran Islam yang menyebabkan susutnya wilayah Dunia Kristen
tersebut tentu sangat menyakitkan hati bangsa Eropa.3 Oleh karena itu, terutama
1 Beberapa ahli studi al-Qur’an yang lain ada yang berpendapat bahwa ketertarikan sarjana-sarjana
non-Muslim terhadap dunia Timur pada umumnya dan al-Qur’an dan Hadis pada khususnya sudah
muncul sejak abad ke-3 H / ke-9 M. Lihat, M. Nur Kholis Setiawan, Sahiron Syamsuddin, dkk.,
Orientalisme al-Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Nawesa Press, 2007), v.
2 Thoha Hamim, Islam & NU di Bawah Tekanan Problematika Kontemporer: Dialektika
Kehidupan Politik, Agama, Pendidikan dan Sosial Masyarakat Muslim (Surabaya: Diantama,
2004), 276.
3 Sejak pertama kali muncul, agama Islam dianggap problem bagi Eropa-Kristen. Islam dijadikan
alat propaganda oleh sebagian orientalis untuk menyatukan umat Kristen guna melawan orang-
































di kalangan Kristen Abad Pertengahan, kajian keislaman telah ikut didorong oleh
semangat polemik untuk membangun keunggulan diri Kristen dan untuk
membuktikan, seringkali secara pejorative (merendahkan), bahwa agama Islam
merupakan sebuah kesalahan dan penyelewengan sejarah.4 Walaupun tendensi
semacam itu kemudian lambat laun tampaknya mulai memudar, namun bentuk
lain dari bangunan dan serangan terhadap Islam dari Abad Pertengahan masih
tetap ada dalam wajah lain.5 Kajian akademis terhadap Islam modern, pada sisi
lain, tumbuh dari tradisi pencerahan Eropa serta minat pada kebudayaan
masyarakat Asia dan Afrika, yang telah dipahami akhir abad kedelapan belas
sebagai latar belakang pembentukan dari sebuah disiplin umum yang dikenal
dengan Orientalisme.6
Walaupun produk-produk pemikiran dan pandangan yang dihasilkan kaum
orientalis terhadap agama Islam masih sering sekali bersifat negatif dan
pejorative, namun sulit sekali untuk dibantah bahwa mereka telah memposisikan
diri sebagai pemegang otoritas yang paling kompeten untuk mengkaji berbagai
problematika dan realitas Islam, terutama pada kajian ketimuran dan
peradabannya berdasarkan subjektivitas pemikiran dan propaganda yang
orang Islam dengan berbagai alasan yang mereka buat tentang Islam; juga dijadikan sarana untuk
menakut-nakuti orang Kristiani agar bertaubat. T. Michael, A Muslim Theologian’s Response to
Christianity: Ibn Taimiya’s Al-Jawab al-Shahih (New York: Caravan Book, 1984), vii.
4 Lihat Charles J. Adams, “Islamic Religious Tradition”, dalam The Study of the Middle East:
Research and Scholarship in The Humanities and The Social Sciences. Ed. Leonard Binder (USA:
A Wiley-Interscience Publication, 1976), 36.
5 Menurut M. Quraish Shihab, ketertarikan pihak gereja dalam memahami ajaran Islam muncul
sebagai akibat dari reformasi ajaran agama Kristen setelah masa renaissance. Upaya para
agamawan itu kemudian disambut oleh para politisi dan penjajah yang mulai frustasi akibat
kekalahan mereka dalam tragedi Perang Salib. Sejak bertemunya dua kepentingan ini, banyak
ditemukan kasus-kasus dimana agamawan menjalin bekerjasama yang erat dengan penjajah untuk
sama-sama menyerang Islam. M. Quraish Shihab, “Orientalisme”, Jurnal Studi al-Qur’an, Vol. 1,
No. 2 (2006), 25-26.
6 Azim Nanji, “Pendahuluan”, dalam Peta Studi Islam: Orientalisme dan Arah Baru Kajian Islam
di Barat, ed. Azim Nanji, Terj. Muamirotun (Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2003), vii.
































ambivalen. Terkait hal ini, Hamid Fahmy Zarkasyi menyebutkan bahwa karena
subjek kajian orientalisme adalah manusia Barat, maka bias ideologis, kultural
dan religius sudah pasti tidak mungkin dapat dihindari.7
Apabila dilihat dari sudut pandang sejarah, akar gerakan orientalisme
dapat ditelusuri dari kegiatan mengoleksi dan menterjemahkan teks-teks dan
khazanah intelektual Islam dari bahasa Arab ke bahasa Latin sejak Abad
Pertengahan di Eropa. Kegiatan ini umumnya dipelopori oleh para teolog Kristen
dan Yahudi. Kala itu, para cendekiawan Kristen mulai mengorganisir suatu
lembaga khusus yang secara spesifik melakukan gerakan penerjemahan teks-teks
Arab ke dalam bahasa Latin.8 Menurut Radinson, yang pertama kali menyebarkan
informasi tentang agama Islam adalah Santo Peter The Venerable, kepala biara
Cluny pada abad ke-12. Bahkan ia sampai harus melakukan kunjungan ke
Spanyol dalam rangka mencari informasi mengenai agama dan tradisi intelektual
Muslim, sekaligus sebagai persiapan proyek penerjemahan teks-teks keislaman
tersebut. Selain itu, ia juga ingin menemukan argumen-argumen intelektual untuk
membela agama Kristen dari ahli bid’ah Kristen, kaum Yahudi, dan kaum
Muslim.9 Namun, seiring dengan berjalannya waktu, tradisi orientalisme lambat
laun telah menjadi bagian penting dari tradisi akademis di Barat. Hal ini terbukti
7 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme dan Framework Studi al-Qur’an”, Tsaqafah:
Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April 2011), 2.
8 Philip K. Hitti, History of  The Arabs (London: MacMillan, 1964), 164-179.
9 Maxime Rodinson, “The Western Image, and Western Studies of Islam”, dalam The Legacy of
Islam, ed. Joseph Schacht dan C.E. Bosworth (Oxford: Oxford University Press, 1974), 15.
































dari semakin banyaknya universitas Barat yang mendirikan program-program
keislaman, seperti Islamic Studies, Middle Eastern atau Religious Studies.10
Sesungguhnya minat serta keingintahuan otoritas Gereja terhadap studi
keislaman tidak mungkin dapat dipisahkan dari tragedi Perang Salib. Trauma
yang membekas akibat Perang Salib, di mana umat Kristen Eropa berhadapan
dengan umat Islam sebagai musuh, telah ikut menyulut semangat apologetik umat
Kristiani.11 Sarjana-sarjana Kristen yang berada di garis belakang peperangan
berupaya membuat gambaran-gambaran yang bersifat imajiner untuk
mengobarkan semangat pasukan Salib, kemudian disebarkan ke berbagai
kalangan di dalam Kristen. Jadi, Perang Salib pada kenyataannya memang telah
memberi andil yang cukup besar dalam menciptakan berbagai kesalahpahaman
Barat terhadap Islam, selain juga telah mendorong munculnya upaya-upaya yang
terorganisasi untuk mempelajari agama Islam melalui kitab sucinya.12 Kebutuhan
akan informasi tentang Islam ini menjadi semakin besar, setelah Sultan Turki
‘Uthmani, Muh}ammad al-Fa>tih}, berhasil menaklukkan ibu kota kerajaan Romawi
Timur, Konstantinopel, pada abad ke-15. Militer Muslim tidak hanya berhasil
menduduki Konstantinopel, tetapi juga mengepung kota Wina. Dengan kata lain,
kekuasaan Islam telah sukses menembus ke jantung daratan Eropa.13
10 Abdul Karim, “Pemikiran Orientalis terhadap Kajian Tafsir Hadis”, Addin, Vol. 7, No. 2
(Agustus 2013), 309.
11 Pendekatan apologetik Kristiani dapat dimaknai sebagai sebuah bentuk pembelaan yang
dilakukan oleh umat Kristen terhadap kemunduran agama mereka karena desakan dari
perkembangan Islam yang ketika itu hampir tidak dapat dibendung lagi. Charles J. Adams,
“Islamic Religious, 35-36.
12 Syamsul Bakri, Peta Sejarah Peradaban Islam (Yogyakarta: Fajar Media Press, 2011), 109.
13 Thoha Hamim, Islam & NU, 277.
































Secara etimologis, pengertian orientalisme adalah study of Eastern Culture
(kajian tentang budaya ketimuran).14 Adapun orientalisme dalam bahasa Arab
biasa disebut dengan istilah al-Istishra>q15 yang kurang lebih memiliki makna yang
sama. Orientalisme sendiri merupakan gabungan dari dua kata dasar, yaitu orient
dan isme. Orient diambil dari bahasa Latin yaitu oriri yang berarti Terbit. Dalam
bahasa Inggris, orient berarti “direction of rising sun” (arah terbitnya matahari
dari belahan bumi bagian timur). Secara geografis kata ini dapat diartikan sebagai
negara-negara yang berada di sebelah timur, yaitu wilayah yang membentang luas
dari kawasan Timur Dekat (negara-negara Asia yang dekat dengan Benua Eropa,
seperti Turki) hingga Timur Jauh (Jepang, Korea, China), dan kawasan Asia
Selatan hingga negara-negara Muslim bekas Uni Soviet, serta kawasan Timur
Tengah hingga Afrika.16 Sedangkan kata isme adalah imbuhan yang menunjukkan
arti suatu doktrin, sistem, pendirian, dan faham keyakinan.17 Lawan dari istilah
orientalisme ini adalah oksidentalisme yang berarti kajian tentang Barat.18
Masih terkait dengan definisi orientalisme, menurut Abdul Haq Adnan
Aviar, orientalisme dapat dimaknai sebagai, “An organic whole which is
composed of the knowledge, derived from the original source concerning the
language, religion, culture, history, geography, ethnography, literature and art of
14 Noah Webster, Webster’s New Twentieth Century Dictionary of The English Language (New
York: Simon dan Schuster, 1979), 1261.
15 Sa’ad Marsafi, al-Mustashriqu>n wa al-Sunnah (Kuwait: Maktabah al-Mana>r al-Isla>miyyah,
1994), 9.
16 A. Muin Umar, Orientalisme dan Studi Tentang Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1978), 7.
17 Joesoef Sou’yb, Orientalisme dan Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1985), 1.
18 Oksidentalisme adalah wajah lain dan tandingan secara berlawanan dengan orientalisme.
Hubungan keduanya lebih bersifat dialektis yang saling mengisi dan melakukan kritik satu antara
satu terhadap yang lain sehingga terhindar dari relasi hegemonik dan dominatif dari dunia Barat
terhadap dunia Timur. Hassan Hanafi, Oksidentalisme: Sikap Kita terhadap Tradisi Barat, terj. M.
Nadjib Buchari (Jakarta: Paramadina, 2000), 25.
































the Orient”; yang kurang lebih adalah suatu pengertian yang lengkap, yang
dikumpulkan di dalamnya pengetahuan yang berasal dari sumbernya yang asli
yang berkenaan dengan bahasa, agama, kebudayaan, sejarah, ilmu bumi,
etnografi, kesusteraan dan kesenian yang berada di Timur.19 Penjelasan senada
juga dikemukakan oleh Abidin Jaʿfar dalam sebuah karyanya, bahwa orientalisme
adalah suatu ajaran atau paham yang mempelajari dan mengumpulkan segala
pengetahuan yang berkenaan dengan bahasa, agama, kebudayaan, sejarah, ilmu
bumi, etnografi, etnologi, kesusasteraan, dan kesenian yang berasal dari Dunia
Timur, yaitu wilayah Afrika Utara (Timur Dekat, Timur Tengah, dan Timur
Jauh).20 Secara lebih singkat dapat dijelaskan bahwa orientalisme adalah suatu
disiplin ilmu yang membahas tentang ketimuran.21
Asumsi teoretis yang lebih representatif dikemukakan oleh Edward Said,
bahwa orientalisme adalah kajian yang menyangkut tiga fenomena yang saling
terkait dan tidak dapat dipisahkan, yaitu: Pertama, seorang orientalis adalah orang
yang mengajarkan, menulis atau meneliti tentang Timur, terlepas apakah dia
seorang antropolog, sosiolog, sejarawan, dan atau filolog. Dengan kata lain,
mereka adalah orang yang mengklaim dirinya memiliki pengetahuan atau
pemahaman tentang kebudayaan-kebudayaan Timur; Kedua, orientalisme
merupakan mode pemikiran yang didasarkan pada pembedaan ontologis dan
epistemologis antara Timur dan Barat. Ini adalah sebuah kategori besar dan
hampir tidak berbentuk yang mencakup pemikiran dan tulisan orang yang
19 A. Muin Umar, Orientalisme dan Studi, 7-8.
20 Abidin Ja’far, Orientalisme dan Studi tentang Bahasa Arab (Jakarta: Bina Usaha, 1987), 7.
21 Hasan Abdul Rauf M. El-Badawiy dan Abdurrahman Ghirah, Orientalisme dan Misionarisme:
Menelikung Pola Pikir Umat Islam, terj. Andi Subarkah (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya,
2007), 3.
































membagi dunia secara bipolar, Timur dan Barat; Ketiga, dan yang paling
signifikan menurut Said, bahwa orientalisme dapat didiskusikan dan dianalisis
sebagai institusi yang berbadan hukum untuk menghadapi Timur, yang
berkepentingan membuat pernyataan tentang Timur, membenarkan pandangan-
pandangan tentang Timur, mendeskripsikannya dengan mengajarkannya,
memposisikannya, dan kemudian menguasainya. Pendeknya, orientalisme adalah
cara Barat untuk mendominasi, merestrukturisasi, sekaligus untuk menguasai
Timur.22 Jadi, istilah orientalisme dapat dipahami sebagai sebuah gerakan
pengkajian yang dilakukan oleh sarjana Barat non-Muslim terhadap tradisi dan
masalah ketimuran, yang didalamnya mencakup tentang bahasa, kesusastraan,
peradaban dan agama-agama Timur. Namun tidak jarang penamaan orientalisme
hanya dibatasi pada kajian seputar Islam dan peradabannya saja.23
Dari beberapa definisi di atas dapat dipahami bahwa orientalisme adalah
gagasan pemikiran yang mencerminkan berbagai kajian tentang negara-negara
Islam. Objek kajian orientalisme mencakup peradaban, agama (khususnya Islam),
seni, sastra, bahasa dan kebudayaannya. Gagasan pemikiran ini telah memberikan
kesan yang besar dalam membentuk persepsi Barat terhadap Islam dan dunia
Islam. Yaitu dengan menyebarkan kemunduran cara berpikir dunia Islam dalam
pertarungan peradaban antara dunia Islam dengan Barat. Orang-orang yang
menekuni dunia ketimuran ini selanjutnya disebut sebagai orientalis. Mereka
adalah sekelompok orang atau golongan yang berasal dari negara-negara dan ras
yang berbeda-beda, yang mengkonsentrasikan diri dalam berbagai kajian
22 Edward W. Said, Orientalism: Western Conception of the Orient (London: Penguin, 1991), 2-3.
23 Muh}ammad H}usayn al-S}aghi>r, al-Mustashriqu>n wa al-Dira>sa>t al-Qur’a>niyyah (Beirut: al-
Muʿassasah al-Ja>miʿiyyah, 1403 H), 11.
































ketimuran. Dalam perkembangan selanjutnya, kata ini identik ditunjukkan kepada
orang-orang non-Muslim, yang sangat berkeinginan untuk melakukan studi
terhadap Islam dan bahasa Arab.24
2. Faktor-faktor yang Melatarbelakangi Munculnya Orientalisme
Ada beberapa pendapat yang turut menganalisis faktor-faktor yang
melatarbelakangi lahirnya gerakan orientalisme. Pendapat pertama sekaligus yang
dianggap paling representatif adalah bahwa kelahiran orientalisme disebabkan
oleh peristiwa peperangan berdarah yang berkecamuk antara pasukan Muslim dan
orang-orang Kristen di Andalusia, khususnya setelah Alfonso VI berhasil
menaklukkan Toledo pada tahun 1085. Akibat dari peristiwa tersebut, lahirlah
gerakan tobat masal dan penghapusan dosa yang berpusat di Biara Cluny. Ritual
suci tersebut diprakarsai langsung oleh otoritas gereja dan para pendeta Venesia di
bawah kepemimpinan Santo Peter the Venerable (1092-1156) dari Perancis. Dari
tempat suci umat Kristiani ini pula muncul semacam tradisi keagamaan baru khas
Kristen Spanyol, lengkap dengan semua kitab dan upacara ritualnya. Mereka juga
menetapkan sekte Kristen Katolik Romawi sebagai agama resmi yang lurus dan
murni. Pihak gereja beralasan bahwa agama Kristen Spanyol yang selama ini ada
telah ternoda karena sudah bercampur dengan unsur-unsur keislaman. Memang
bangsa Eropa yang menjadi penduduk asli dari Andalusia, walaupun pada
umumnya mereka tetap berpegang pada agama Kristen, namun banyak dari
mereka telah dipengaruhi oleh kultur-kultur Islam. Hegemoni peradaban tersebut
tampak dalam kehidupan mereka sehari-hari yang menggunakan bahasa Arab,
24 Hasan Abdul Rauf M. El-Badawiy dan Abdurrahman Ghirah, Orientalisme dan Misionarisme,
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pakaian Arab, adat-istiadat Arab, dan bersekolah di perguruan-perguruan tinggi
Arab. Bahasa Arab dikenal dan dipakai di kalangan mereka, bukan hanya sebagai
bahasa keseharian, tetapi juga sebagai bahasa ilmiah. Bahkan raja Spanyol sendiri,
Raja Aragon, Peter I (m.1104), tidak dapat menulis dan membaca kecuali dalam
bahasa Arab. Orang-orang Spanyol Kristen benar-benar telah terpesona dengan
peradaban Islam yang gemilang.25 Lalu gerakan umat Kristen Cluny ini mulai
melakukan perang suci (crussade) terhadap orang-orang Kristen Spanyol yang
menurut mereka telah tersesat dan kemudian terhadap umat Islam Spanyol. Para
pendeta biara Cluny tersebut juga menjadikan Santo James sebagai sosok
pelindung baru bagi umat Kristiani di Spanyol. Bahkan, mereka juga sukses
menyebarkan propaganda tentang kesucian gereja Saint James di kota Santiago
secara luas melalui cabang-cabang biara mereka di seluruh Eropa.26
Pendapat lainnya menyebutkan bahwa kelahiran orientalisme tidak dapat
dilepaskan dari peristiwa Perang Salib, tepatnya setelah adanya gesekan politik
dan agama antara Islam dan Barat-Kristen di Palestina. Permusuhan politik antara
Islam melawan Barat semakin memuncak pada era Nu>r al-Di>n Mah}mu>d al-Zanki>
(1118-1174)27 dan S}ala>h} al-Di>n al-Ayyu>bi> (1138-1193), sosok gagah berani yang
berhasil mempersatukan Mesir dan Syria di bawah panji-panji Islam.28 Konflik
25 W. Montgomery Watt, Islam dan Peradaban Dunia: Pengaruh Islam atas Eropa Abad
Pertengahan, terj. Hendro Prasetyo (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1995), 82.
26 Qasim Assamurai, Bukti-bukti Kebohongan Orientalis, terj. Syuhudi Ismail (Jakarta: Gema
Insani Press, 1996), 29.
27 Nu>r al-Di>n Mah}mu>d al-Zanki adalah sosok yang berjasa besar dalam peristiwa Perang Salib II,
dan juga salah seorang pemimpin Islam yang telah berhasil meletakkan fondasi penyatuan umat
Islam sekaligus menegaskan kembali legitimasi satu-satunya khalifah Abbasiyah yang bermazhab
Sunni.Lihat, Carole Hillenbrand, Perang Salib: Sudut Pandang Islam, terj. Heryadi (Jakarta:
Gema Insani Press, 2007), 30.
28 S}ala>h} al-Di>n al-Ayyu>bi> atau tepatnya S}ala>h} al-Di>n ibn al-Ayyu>b, atau Saladin menurut lafal
orang Barat adalah salah satu pahlawan besar dalam Islam, terutama karena jasa-jasanya dalam
































keagamaan dan politik tersebut terus berlanjut sebagai akibat dari kekalahan
beruntun pasukan Kristiani dari umat Islam. Hal tersebut meninggalkan perasaan
dendam yang mendalam dan memaksa dunia Barat untuk membalas kekalahan-
kekalahannya.29 Dikisahkan bahwa setelah Shalahuddin berhasil menaklukkan
Baitul Maqdis, para tokoh Salib dan pasukan Kristiani berkuda berbondong-
bondong keluar dari wilayah tersebut. Dengan pakaian serba hitam sebagai bentuk
duka cita yang mendalam, mereka terus mengekspresikan kesedihan yang sangat
atas lepasnya Baitul Maqdis dari tangan mereka. Rombongan tersebut pergi
mengelilingi negeri-negeri Eropa, meminta pertolongan dan perlindungan kepada
penduduknya, serta mendorong mereka untuk menuntut balas atas kekalahan yang
dialami umat Kristen. Dalam peristiwa ini, Jesus Kristus dilukiskan dalam
keadaan sedang dipukul oleh seseorang. Dalam lukisan tersebut juga tampak
darah yang bercucuran dari tubuh Jesus Kristus. Adapun maksud dari lukisan ini
adalah simbol dan pemberitahuan bagi segenap umat Kristiani bahwa Jesus
Kristus sedang disakiti oleh Muhammad, Nabi kaum Muslim. Bahkan menurut
mereka Jesus telah dilukai dan dibunuh.30
Provokasi semacam inilah yang diyakini menjadi salah satu faktor dari
lahirnya gerakan orientalisme di kalangan kesarjanaan Barat. Dari situ, bahasa
Arab mulai dipandang sebagai bahasa yang harus dipelajari, sehingga dimasukkan
ke dalam kurikulum perguruan-perguruan tinggi di Eropa, misalnya di Bologna
(Italia) tahun 1076, Chartres (Perancis) tahun 1117, Oxford (Inggris) tahun 1167,
Perang Salib, meneruskan kepemimpinan Nuruddin Zanki. Ia juga adalah sosok yang paling
berjasa dalam mengembalikan Islam di Mesir kembali kepada jalan Sunni setelah sekian lama
dalam cengkeraman kekuasaan dinasti Syi’ah. Lihat, W. Montgomery Watt, Islam dan, 78.
29 Qasim Assamurai, Bukti-bukti, 28.
30 Ibid., 29.
































dan di universitas Paris tahun 1170. Perhatian Eropa kepada peradaban Islam kian
lama kian meningkat. Di Roma misalnya, pengajaran bahasa Arab mulai diadakan
pada tahun 1303, di Florence tahun 1321, dan di Gregoria tahun 1553. Di Perancis
tahun 1217, Montpellier tahun 1220, dan Bordeaux tahun 1441. Adapun di
Cambridge Inggris sendiri mulai diajarkan bahasa Arab pada 1209. Di dunia
Eropa lainnya, pelajaran bahasa Arab dimulai sesudah abad XV.31 Sebelum era
penerjemahan al-Qur’an dilakukan pada abad ke-12, penerjemahan buku-buku
berbahasa Arab ke dalam bahasa Latin sudah lebih dahulu dilakukan. Generasi
penerjemah pertama terdapat nama-nama seperti Constantinus Africanus dan
Gerard Cremonia (m.1087). Dalam level penerjemahan karya-karya kaum Muslim
tersebut, buku-buku filsafat dan kedokteran merupakan karya yang paling
diminati dan terus diselidiki. Buku tentang optik karya Ibn al-Haytham,
merupakan buku pertama para ilmuan Muslim yang diterjemahkan ke dalam
bahasa Latin. Bahkan untuk mempercepat proyek penerjemahan ini, sekolah-
sekolah penerjemahan pun mulai dibuka. Di Toledo misalnya, sekolah terjemah
dibuka oleh Uskup Raymond (1126-1151) yang dipimpin oleh Dominicus
Gondisalvi.32
Dari gambaran di atas terlihat bahwa gerakan orientalisme yang tujuan
utamanya adalah mengkaji peradaban Islam dan bahasa Arab, sebenarnya
merupakan inspirasi dari generasi masyarakat Eropa dan Dunia Barat, sekaligus
sebagai tindak lanjut dari tragedi Perang Salib. Lambat laun, kajian ini masuk
31 Albert Hourani, Islam dalam Pandangan Eropa, terj. Imam Baidlowi dan Imam Baihaqi
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), 20.
32 Rom Landau, The Arabs Heritage of Western Civilization (New York: Arab Information Centre,
1962), 114.
































dalam kategori materi ilmiah yang telah dikenal di dunia internasional dan
menjadi wacana populer pada dunia akademis. Orientalisme hampir dapat
dijumpai pada setiap Universitas Barat, hal ini dapat dilihat dengan banyaknya
jumlah sarjana dan pengkaji di berbagai bidang spesifikasi ketimuran yang
memperoleh dana sebagai jaminan masa depan mereka dan kontribusi dalam
menjaga keberlangsungan dunia akademik.33
Seluruh praktisi di bidang orientalisme tersebut telah merasakan
bagaimana sempurnanya kekuasaan, kekuatan Pemerintah, Dewan Parlemen, dan
Seminar Gereja yang memposisikan segala kemungkinan, di bawah payung
undang-undang mereka, demi terlaksananya berbagai kajian, penelitian,
interpolasi, dan untuk memelihara minat pengetahuan serta semangat praktisi
terhadap kajian-kajian orientalisme. Disiplin keilmuan ini juga memiliki faedah
yang sangat besar, baik secara politik maupun ideologi bagi negara Barat.34
Perhatian serius serta dukungan penuh dari penguasa dan pihak gereja terhadap
studi ketimuran tersebut benar-benar telah menunjukkan isyarat yang signifikan
bagi tujuan dan kepentingan gerakan orientalisme.35 Di samping itu, Mustafa
Maufur menyebutkan bahwa fenomena ini merupakan bukti nyata bahwa gerakan
33 Adnan M. Wizan, Akar Gerakan Orientalisme: Dari Perang Fisik Menuju Perang Fikir, terj. A.
Rofiq Zainul Mun’im dan Fathur Rohman (Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2003), 2.
34 Rudy Barthes, al-Dira>sah al-‘Arabiyyah wa al-Isla>miyyah fi> al-Ja>miʿah al-Alma>niyyah (Kairo:
Da>r al-Kutub al-‘Arabiy li al-T}ibaʿah wa al-Nas}r, t.th), 12.
35 Bahkan sejarah mencatat, awal mula gerakan orientalisme dilakukan oleh para misionaris gereja
sebagai imbas dari tragedi Perang Salib. Kelompok orientalis dari kalangan misionaris ini telah
ada sejak abad pertengahan sampai masa modern. Pandangan-pandangan tentang Islam yang
dihasilkan oleh orientalis kategori ini tentu sangat distortif dan menyesatkan. Lihat, Thoha Hamim,
Islam & NU, 278.
































orientalisme hampir selalu merepresentasikan ideologis dan intelektual Barat
sebagai anak kandung imperialisme terhadap dunia Timur (orrent).36
B. Sejarah, Perkembangan dan Ruang Lingkup Studi al-Qur’an di Barat
1. Sejarah Perkembangan Kajian al-Qur’an di Barat
Sebagaimana telah disebutkan di awal bab, perhatian terhadap Islam
sebagai objek kajian sudah muncul di Barat sejak abad ke-12 Masehi. Saat itu
masyarakat Muslim sudah mulai berkomunikasi dengan bangsa Eropa, yaitu sejak
mereka menguasai bagian-bagian terpenting dari Byzantium.37 Kekuasaan Muslim
Arab di Spanyol yang berlangsung hampir tujuh setengah abad (756-1492)
menjadi faktor penting yang membuat bangsa Eropa sangat membutuhkan
berbagai informasi tentang Islam.38 Pada abad ke-12, misalnya, Pierre Maurice de
Montboissier atau dikenal juga sebagai Santo Peter the Venerable (Petrus
Venerabilis), kepala Biara Cluny di Prancis, melakukan sebuah kunjungan ke
Toledo untuk memperoleh bahan-bahan pengkajian tentang ajaran Islam.39
Disebutkan bahwa dengan pertimbangan utama membasmi kepercayaan heretik –
yakni tradisi Yahudi dan Islam – dan membela keyakinan umat Kristiani, pendeta
Petrus membentuk dan membiayai suatu tim penerjemah yang ditugaskannya
menerjemahkan serangkaian teks Arab yang kemudian menjadi pijakan ilmiah
bagi para misionaris Kristen yang berurusan dengan Islam. Hasil kerja tim
36 Mustafa Maufur, Orientalisme Serbuan Ideologi dan Intelektual (Jakarta: Pustaka Kautsar,
1995), 18.
37 Memasuki abad ke-12, wilayah-wilayah Kristen dan gereja-gereja di berbagai belahan dunia
Barat semakin terdesak dengan kedatangan Islam. Lihat, Albert Hourani, A History of The Arab
Peoples (Massachusetts: The Belknap Press of Harvard University Press, 1991), 96-97.
38 Ibid., 83.
39 Biara Cluny termasuk biara paling berpengaruh di Kristen Eropa pada zaman pertengahan Barat.
Adnin Armas, Metodologi Bibel dalam Studi Al-Qur’an: Kajian Kritis (Jakarta: Gema Insani
Press, 2005), 19.
































tersebut, yang dikenal sebagai Cluniac Corpus, kemudian tersebar luas di Barat
walaupun dalam penggunaannya, ia lebih sering diambil hanya bagian-bagian
yang memiliki manfaat langsung dan berguna dalam polemik keagamaan yang
dieksploitasi sedemikian rupa demi keuntungan-keuntungan pragmatis kelompok
Kristen.40
Jadi, awal mula kemunculan gerakan orientalisme berangkat dari upaya-
upaya Barat dalam mengoleksi dan menerjemahkan teks-teks dan khazanah
intelektual Islam dari bahasa Arab ke bahasa Eropa, terutama terhadap kitab al-
Qur’an dengan dilandasi semangat apologetik dan anti-Islam. Upaya
penerjemahan ke dalam bahasa-bahasa Eropa ini disepakati banyak kalangan
sebagai gerbang masuk pertama kali dalam sejarah panjang studi al-Qur’an yang
dilakukan oleh para orientalis, karena seperti dimaklumi bersama bahwa kitab
suci al-Qur’an ditulis dalam bahasa yang tidak mereka pahami. Terjemahan al-
Qur’an tersebut tentu saja menjadi tonggak bersejarah dalam perkembangan studi
orientalisme. Dengan produk terjemahan ini, Barat untuk pertama kalinya
memiliki sebuah instrumen untuk mengkaji al-Qur’an secara lebih serius.41
Banyak disebutkan bahwa karya terjemahan al-Qur’an pertama di Barat
adalah Liber legis Saracenorum quem Alcoran Vocant (Kitab Hukum Islam yang
disebut al-Qur’an) yang merupakan bagian dari proyek Cluniac Corpus Santo
Peter the Venerable. Karya berbahasa Latin ini digarap oleh Robert the Ketton
yang sukses diselesaikannya pada bulan Juni atau Juli 1143, walaupun ia baru
dicetak dan disebarluaskan oleh Theodore Bibliander (1504-1564) atau biasa
40 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London & New York: Routledge, 2008), 122.
41 Faried F. Saenong, “Kesarjanaan Al-Qur’an di Barat: Studi Bibliografis”, Jurnal Studi al-
Qur’an, Vol. 1, No. 2 (2006), 147.
































dikenal dengan nama Buchmann di Basel pada tahun 1543 seiring dengan
ditemukannya mesin cetak.42 Selain itu, upaya dalam mencetak karya Ketton ini
juga terinspirasi dari perkembangan masa kodifikasi dan munculnya berbagai
karya yang ditulis oleh sarjana Muslim pada paruh pertama abad ke-16.43
Walaupun memiliki sejumlah kesalahan fatal yang sangat mendasar
sekaligus mengandung ketidakakuratan dan salah terjemah (mistranslation),
terjemahan al-Qur’an ini tetap memiliki pengaruh yang sangat luas di kalangan
sarjana Barat dan digunakan oleh hampir seluruh misionaris Kristen untuk
menolak Islam. Karya Robert tersebut juga menjadi sumber utama pengetahuan
orang-orang Eropa tentang al-Qur’an hingga penghujung abad ke-17.44 Terlepas
dari berbagai kesalahan yang ia buat, upaya Ketton tersebut tetap menjadi karya
perintis studi al-Qur’an di Barat. Ia juga dijadikan landasan utama bagi proyek
terjemahan al-Qur’an lainnya, seperti dalam bahasa Italia, Jerman, dan Belanda.
Dengan terjemahan tersebut, Barat untuk pertama kalinya memiliki instrumen
untuk mempelajari al-Qur’an secara serius.45 Para pendeta, pastor, dan misionaris
selama hampir tujuh abad telah menjadikan terjemahan Ketton sebagai sumber
utama ketika ingin merujuk kepada al-Qur’an. Sejumlah apolog Kristen yang juga
memanfaatkan hasil kerja Robert Ketton itu, antara lain, Nicholas dari Cusa
42 Hartmut Bobzin, “Translation of the Qur’an”, dalam Encyclopedia of the Qur’an, Vol. 5, ed.
Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2006), 344.
43 Ibid., 148.
44 Adnin Armas, Metodologi Bibel, 20.
45 R.W. Shouthern, Western Views of Islam in the Middle Ages (Cambridge: Harvard University
Press, 1962), 37.
































(m.1464), Dionysius Carthusianus (m.1471), Juan dari Torquemada (m.1464),
Juan Lis Vives (m.1540), Martin Luther (m.1546), dan Hugo Grotius (m.1645).46
Memasuki abad ke-16, Martin Luther (1483-1546), seorang pastur dan ahli
teologi Kristen dari Jerman, sekaligus merupakan salah satu tokoh paling penting
dalam gerakan reformasi agama Kristen menyatakan bahwa pengetahuan tentang
al-Qur’an merupakan suatu hal yang sangat penting bagi umat Kristiani.
Pengetahuan tersebut tidak lagi dalam rangka mengubah keyakinan umat Muslim
akan agamanya, tetapi lebih untuk menyelamatkan umat Kristiani sendiri dari
bahaya kemurtadan. Pernyataan Luther yang kental dengan nuansa kekhawatiran
ini timbul karena banyaknya perdebatan yang sangat tajam terjadi di antara para
penganut agama Kristen sendiri, yaitu antara yang menerima dan yang menolak
konsep trinitas. Apabila umat Kristiani sampai terpengaruh oleh perdebatan-
perdebatan seputar pro dan kontra terkait konsep trinitas, maka hal tersebut akan
sangat berbahaya bagi keutuhan doktrin keimanan mereka karena tidak menutup
kemungkinan, umat Kristiani bisa tergoda untuk mengadopsi konsep keesaan
Tuhan (tauhid) sebagaimana yang ada dalam ajaran Islam. Menurut Andrew
Rippin, motivasi tersebut ternyata telah memberikan keuntungan tersendiri, yaitu
dengan berhasil dicetaknya terjemahan al-Qur’an Bibliander yang merupakan
edisi terjemahan al-Qur’an pertama yang berhasil dicetak di Barat sebagaimana
yang telah disinggung sebelumnya.47
46 Adnin Armas, Metodologi Bibel, 20. Lihat juga, Hartmut Bobzin, “A Treasury of Heresies:
Christian Polemics against the Koran”, dalam The Qur’an as Text, ed. Stefan Wild (Leiden: E.J.
Brill, 1996), 159.
47 Andrew Rippin, “Western Scholarship and the Qur’an”, dalam The Cambridge Companion to
The Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 239.
































Masih dalam abad yang sama, adalah Andrew du Ryer (1580-1680),
mantan konsuler Perancis di Mesir yang mencoba melanjutkan upaya yang telah
dirintis Ketton dengan melakukan sebuah proyek terjemahan al-Qur’an ke dalam
bahasa Perancis, meskipun ia masih terjebak dalam kesalahan yang sama.
Menurut George Sale, beberapa kesalahan yang masih terdapat dalam terjemah
Ryer ini di antaranya adalah kekeliruan transposisi, serta pengurangan dan
penambahan ayat.48
Pada akhir abad ke-17, tepatnya pada tahun 1698, seorang pendeta Itali
yang konon telah mempelajari Islam selama hampir setengah abad lamanya dan
telah akrab dengan karya-karya mufassir Muslim terkemuka, Ludovico Marraci
(m.1700) menerjemahkan al-Qur’an sekali lagi ke dalam bahasa Latin dengan
judul Alcorani Textus Receptus (Teks al-Qur’an yang Universal). Terjemahan ini
dipublikasikan bersama-sama dengan teks orisinalnya, disertai dengan catatan-
catatan penjelasan dan bantahan. Bantahan yang dimaksud adalah penolakan
Marraci sendiri terhadap konsep-konsep dasar yang terkandung dalam al-Qur’an,
seperti konsep kenabian, wahyu, dan lain sebagainya. Teks Arab yang disertakan
Marraci dalam terjemahannya tersebut disusun berdasarkan sejumlah manuskrip.49
Walaupun masih kental dengan semangat apologetik, secara umum dibandingkan
terjemahan Ketton, karya Marraci ini terlihat jauh lebih akurat.50
Pada abad ke-18, sebuah karya dari George Sale (1697-1736), seorang
orientalis Inggris, yang dicetak pada perempat pertama abad ke-18 juga ikut
48 George Sale, The Koran: Translated into English (London dan New York: Frederick Warne &
Co., 1724), viii.
49 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an (Jakarta: Yayasan Abadi Demokrasi,
2011), 424.
50 Adnin Armas, Metodologi Bibel, 21.
































menandai kemajuan yang sangat berarti dalam sejarah perkembangan riset
kesarjanaan Barat terhadap kitab al-Qur’an.51 Karya yang terinspirasi dari
terjemahan Marraci ini telah dilengkapi dengan sebuah pengantar yang
mengandung gambaran cukup baik tentang Islam. Terjemahan ini juga disertai
dengan penjelasan dan komentar mendalam yang didasarkan pada karya mufassir
Muslim terkemuka, yaitu al-Bayd}a>wi> (m.1286).52 Dengan merujuk kepada karya
tafsir ulama Muslim menunjukkan bahwa Sale memiliki sebuah komitmen
keilmuan yang tinggi terhadap riset ilmiah al-Qur’an. Pada abad ini pula, gerakan
pengkajian ketimuran yang dilakukan oleh kesarjanaan Barat mulai disebut
dengan istilah orientalisme, walaupun kata-kata orientalis sudah dipakai jauh
sebelumnya.53 Karena keunggulannya, terjemahan Sale ini sangat sukses di
pasaran dan tidak mendapatkan saingan yang berarti selama kurun waktu sekitar
satu setengah abad hingga akhir abad ke-19. Letak keunggulan George Sale
sendiri terhadap para orientalis sebelumnya sangat mencolok, bukan hanya pada
kemampuan bahasa Arab yang dimilikinya saja, tetapi juga gaya berbahasa
Inggris Sale yang sangat elegan dan matang.
Di sisi lain, abad Pencerahan (enlightenment) yang muncul di Eropa pada
abad ke-18 telah menjadi faktor yang sangat penting sekaligus pemicu
berkembangnya riset ilmiah terhadap Bibel dengan pendekatan kritik-historis
untuk pertama kalinya. Era pencerahan telah memberikan suatu kerangka acuan
51 George Sale, The Koran, ix-x.
52 Popularitas kitab Tafsir al-Bayd}a>wi> di Dunia Barat konon menyamai populernya kitab Tafsir al-
Jala>layn karya Jala>l al-Di> al-Suyu>ti> dan Jala>l al-Di>n al-Mah}alli> di kalangan umat Islam. Beberapa
bagian dari tafsir al-Bayd}a>wi> ini telah diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris dan Prancis. Lihat
Na>s}ir al-Di>n  Abi> Saʿi>d ‘Abd Alla>h ibn ‘Umar al-Shi>ra>zi> al-Bayd}a>wi>, Tafsi>r al-Bayd}a>wi>: Anwa>r
al-Tanzi>l wa Asra>r al-Ta’wi>l (Beirut: Da>r al-Maʿrifah, t.th).
53 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme, 2.
































intelektual dalam riset ilmiah Bibel ini. Hermann Samuel Reimarus, misalnya,
adalah tokoh penting yang pertama kali mendekati Perjanjian Baru dengan pola
pendekatan kritik-historis ini. Berdasarkan studinya, ia menyimpulkan bahwa
Kristen adalah agama yang dibangun di atas fondasi anggapan yang salah tentang
Yesus oleh pengikut-pengikutnya sendiri. Menurutnya, Injil tidak mampu
menyajikan cerita yang benar secara historis. Kebenaran iman yang terdapat
dalam Kristen bukan lagi diletakkan pada kebenaran historis faktual tetapi hanya
pada kebenaran moral universal saja. Pemikiran Reimarus tersebut mempengaruhi
banyak orang sesudahnya. David Strauss, misalnya, menegaskan bahwa berbagai
versi kitab Injil mengandung mitos dan legenda yang mengandung kebenaran
agama. Mitos dan legenda ini digunakan gereja untuk menyelamatkan relevansi
Yesus. Tradisi studi kritis Bibel ini berimbas pada kajian-kajian seputar
keagamaan, termsuk kajian keislaman dan al-Qur’an. Semangat mengkaji Bibel
secara kritis ini pada kenyataannya telah memberikan inspirasi baru bagi para
sarjana Yahudi dan Kristen untuk melakukan riset serupa terhadap al-Qur’an. Hal
inilah yang kemudian melandasi munculnya kajian akademik kesarjanaan Barat
terhadap al-Qur’an abad ke-19, sekaligus mulai ditinggalkannya pendekatan
apologetik yang selama enam abad lebih telah mewarnai kajian al-Qur’an di dunia
Barat. Munculnya tradisi Western Qur’anic scholarship ini sendiri ditandai
dengan terbitnya karya Abraham Geiger, Was hat Mohammed aus dem
Judenthume Aufgenommen? pada 1833.54
54 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 239-240.
































Pada abad selanjutnya (abad ke-19), studi al-Qur’an di Barat memasuki
era baru di tangan Gustav Flügel (1802-1870), seorang orientalis berkebangsan
Jerman. Pada paruh pertama abad ke-19, tepatnya pada 1834, Flügel memulai
sebuah riset dengan menulis edisi kritis teks al-Qur’an yang ia namakan Corani
Textus Arabiacus.55 Walaupun sangat kontroversial di mata umat Islam, riset
Flügel ini dianggap penting karena telah ikut menandai sebuah era baru dalam
gerakan riset dan pengkajian al-Qur’an oleh kesarjanaan Barat. Tradisi alih bahasa
al-Qur’an yang kental dengan nuansa apologetik Kristiani perlahan mulai bergeser
kepada pendekatan studi kritis yang berbasis pada argumentasi rasional. Karena
penting dan signifikan, edisi kritis Flügel telah direvisi dan diedit oleh para
sarjana setelahnya.
Selain Flügel, ada sosok Abraham Geiger (1810-1874), seorang intelektual
dan Rahib Yahudi berkebangsaan Jerman. Geiger menulis sebuah esai yang terbit
pada 1833 bertajuk Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen atau
dapat diartikan, Apa yang Telah Muhammad Pinjam dari Yahudi.56 Tulisan yang
tampak sangat berambisi dalam menemukan sekaligus mengidentifikasi jejak-
jejak teks Yahudi dan Kristen dalam diri al-Qur’an ini benar-benar telah
menjadikan orientalisme memasuki babak baru sebagai sebuah disiplin ilmu yang
mandiri. Terlepas dari pro-kontra yang ditimbulkan, pemikiran-pemikiran Geiger
tentang al-Qur’an tersebut turut menyumbangkan berbagai kontroversi sekaligus
inspirasi yang melandasi perdebatan panjang serta dialektika intelektual dalam
55 M.M. al-A’zami, Sejarah Teks Al-Qur’an dari Wahyu sampai Kompilasi: Kajian Perbandingan
dengan Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru, terj. Sohirin Solihin, dkk. (Jakarta: Gema Insani
Press, 2014), 305. Lihat juga, Syamsuddin Arif, Orientalis & Diabolisme Pemikiran (Jakarta:
Gema Insani Press, 2008), 4.
56 Ibid., 6.
































ruang lingkup kajian al-Qur’an. Dengan karyanya tersebut, Geiger juga dianggap
telah berhasil merintis suatu karakteristik baru dalam lapangan studi kritis
terhadap al-Qur’an yang memanfaatkan berbagai pendekatan serta metodologi
penelitian yang lazim digunakan dalam dunia akademis, walaupun masih diwarnai
dengan motif dan latar belakang agama, ideologi, serta kepercayaan yang
melingkupinya.57 Karya Geiger ini juga dipandang sebagai karya akademik
pertama yang ditulis oleh seorang orientalis yang menggunakan pendekatan kritik
historis (historical criticism) dalam sejarah panjang kajian al-Qur’an di Barat.58
Upaya Geiger tersebut dilanjutkan oleh Gustav Weil yang sangat tertarik
dengan peran dan kehidupan Muhammad dalam lapangan studi kritis al-Qur’an.
Karya besar Weil, Historische-kritische Einleitung in den Koran pertama kali
terbit pada tahun 1844 di Jerman. Tidak jauh dari usaha yang telah dilakukan
Geiger, Weil mencoba mengkritisi al-Qur’an dari sisi kronologisnya. Dalam
pandangan Weil, al-Qur'an perlu dikaji ulang secara kronologis. Ia
mengemukakan beberapa kriteria untuk aransemen ulang kronologi kitab al-
Qur'an, yang di antaranya adalah karakter wahyu sebagai refleksi perubahan
situasi dan peran sosok Muhammad. Langkah Weil ini kemudian diikuti oleh
penerusnya, yaitu Aloys Sprenger (1813-1893) dan William Muir (1819-1905)
yang melakukan risetnya di India, dan menemukan sejumlah sumber orisinil
tentang biografi Muhammad. Bahkan Muir melangkah lebih jauh dengan meneliti
57 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme, 3.
58 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis dalam Studi al-Qur’an”, dalam Islam Agama-
Agama dan Nilai Kemanusiaan: Festschrift untuk M. Amin Abdullah, ed. Moch. Nur Ichwan dan
Ahmad Muttaqin (Yogyakarta: CISForm, 2013), 97.
































kronologi surat dan menulis sebuah esai yang dilampirkan dalam karyanya The
Life of Mohamet.59
Semaraknya kajian terhadap studi al-Qur’an tersebut ternyata tidak hanya
terbatas pada peneliti-peneliti secara personal, tetapi juga menarik minat institusi
akademik. Pada 1857 misalnya, Parisian Academie des Inscriptions et Belles-
Lettres membuat sebuah proyek tentang kajian kritik sejarah terhadap teks al-
Qur’an (A Critical History of the text of the Qur’an) yang melibatkan tiga sarjana
terkemuka di bidang kajian al-Qur’an, yaitu: Aloys Sprenger (1813-1893),
Michele Amari (1806-1889) dan Theodor Nӧldeke (1836-1930). Amari terkenal
dengan perhatiannya yang begitu besar terhadap sejarah Islam di Sicilia. Nӧldeke
sendiri adalah seorang berdarah Yahudi sekaligus tokoh orientalis Eropa yang
tidak ada bandingannya, karena ia benar-benar mencurahkan kemampuan
intelektualnya bagi usaha pengkajian ketimuran. Karya monumentalnya
Geschichte des Qorȃns (Ta>ri>kh al-Qur’a>n) yang memenangkan proyek ini, diakui
secara luas sebagai pondasi fenomenal studi al-Qur’an di Barat pasca era
terjemah.60
Isu keterpengaruhan al-Qur’an dengan kitab-kitab suci sebelumnya,
sebagaimana yang digagas oleh Geiger dan Nӧldeke ini terus menginspirasi para
orientalis pengkaji al-Qur’an sesudahnya. Sebut saja, W. Sait Clair Tisdall  (1859-
1928), dengan karyanya The Original Sources of the Qur’an. Sejarawan
terkemuka berkebangsaan Inggris yang telah mengabdikan sebagian besar
59 Sir William Muir, The Life of Mohammad: From Original Sources (Edinburgh: John Grant,
1923), xviii.
60 Faried F. Saenong, “Kesarjanaan Al-Qur’an, 155. Dikutip dari William Muir, The Life of
Mohamet: With Introductory Chapters on the Original Sources for the Biography of Mohamet and
on the Pre-Islamite History of Arabia (London: Smith, Elder and Co., 1861).
































hidupnya untuk gereja ini berusaha melacak sumber-sumber orisinil dari al-
Qur’an dari kitab-kitab terdahulu (Yahudi-Kristen). Orientalis lainnya adalah
Arthur Jeffery (1892-1959), seorang pakar Semitik sekaligus penganut agama
Protestan tang taat. Jeffery menyusun sebuah karya, The Foreign Vocabulay of the
Qur’an. Dari judulnya sudah dapat ditebak, ia mencoba meneliti berbagai kosa
kata asing dalam al-Qur’an yang menurutnya sangat terkait erat dengan tradisi
agama-agama sebelumnya.
Dalam urutan sejarah perkembangan kajian al-Qur’an di Barat sendiri,
para orientalis di atas dapat dimasukkan dalam kelompok “Old Orientalism” atau
kelompok orientalisme lama.61 Kelompok ini didominasi oleh para orientalis dari
kalangan Yahudi-Kristen yang rata-rata hidup pada era 1800-an sampai awal
1900-an.62 Jika dilihat dari beberapa karya yang dihasilkan, kelompok ini lebih
mengambil fokus pada kajian tentang teks al-Qur’an, terutama dari sisi
historisnya. Perhatian utama mereka dicurahkan pada studi seputar isu tentang apa
yang ada di balik teks al-Qur’an. Karya Abraham Geiger yang berjudul Judaism
and Islam (terbit 1896), Theodor Nӧldeke dengan The History of the Qur’an
(1860), W. Saint Clair Tisdal The Original Sources Of The Qur’an (1905) dan A.
Jeffery dengan karyanya The Foreign Vocabulary of the Qur’an (1930), dan juga
yang lain, masuk dalam kategori ini, karena membahas sesuatu sebelum al-Qur’an
terbentuk, seperti pengaruh luar terhadap al-Qur’an dan juga sejarah kemunculan
al-Qur’an. Kajian tipe ini biasanya menggunakan metodologi filologi, text
61 Yusuf Rahman, “Trend Kajian Al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1 (April
2013), 2.
62 Syamsuddin Arif, Orientalis & Diabolisme, 6-7.
































criticism, form criticism, source criticism, kritik sejarah, dan lainnya,63 yang
hampir selalu berakhir pada kesimpulan bahwa terdapat jejak-jejak teks Yahudi-
Kristen yang jelas dalam diri al-Qur’an yang menunjukkan adanya suatu bentuk
komunikasi antara al-Qur’an dengan kitab-kitab sebelumnya. Bahkan fakta
adanya komunikasi tersebut menurut mereka menunjukkan sebuah indikasi kuat
bahwa al-Qur’an merupakan produk imitasi dari Taurat dan Injil, baik dari segi
kosa-kata maupun dari aspek isi beserta ide-ide yang terkandung di dalamnya.64
Pendekatan kajian teks al-Qur’an model ini biasanya terkait erat dengan
isu tentang otentisitas wahyu al-Qur’an. Terkait isu orisinalitas al-Qur’an dalam
pandangan kesarjanaan Barat ini, para orientalis memandang bahwa gagasan
tentang al-Qur’an sebagai firman Tuhan merupakan sebuah persoalan serius yang
harus diteliti secara mendalam. Bagi mereka, sebelum melakukan kajian lebih
jauh terkait al-Qur’an, maka pertanyaan pertama yang harus tuntas dijawab
terlebih dahulu adalah tentang apakah benar al-Qur’an merupakan firman Tuhan
ataukah hanya merupakan hasil karya Muhammad SAW.65
Pasca PD II yang sempat menghentikan perkembangan studi al-Qur’an di
Eropa, adalah Rudi Paret (m.1983), salah satu orientalis yang mencoba
menghidupkan kembali polemik panjang tentang isu orisinalitas al-Qur’an. Dalam
bukunya, Mohammed und der Koran (1957), ia menyatakan bahwa wahyu dalam
63 Yusuf Rahman, “Trend Kajian, 2.
64 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme, 3.
65 Terkait dengan isu ini, penulis sepakat dengan pendapat Syamsuddin Arif bahwa kajian para
orientalis terhadap al-Qur’an secara umum masih berujung pada penolakan mereka akan
kebenaran nubuwwah Muhammad dan wahyu al-Qur’an, walaupun dalam beberapa kasus kajian
mereka secara sekilas tampak sangat simpatik dan lunak. Kalau para orientalis tersebut meyakini
kebenaran Islam dan al-Qur’an, tentu mereka akan memeluk Islam. Syamsuddin Arif, Orientalis
& Diabolisme, 22-24.
































Islam tidak lain hanyalah tipuan dan akal-akalan Muhammad. Bagi Paret, al-
Qur’an dianggap sebagai gambaran dari perkembangan psikologi Muhammad,
dan dalam bentuk yang ekstrim, al-Qur’an dianggap sebagai hasil curian
Muhammad dari sumber-sumber ajaran Yahudi-Kristen.66 Memang bagi Rudi
Paret, pemikiran-pemikiran yang pernah digagas oleh Abraham Geiger dan
beberapa orientalis generasi tua lainnya seputar isu orisinalitas al-Qur’an ini
masih relevan untuk dibahas walaupun pada akhirnya surut dan menghilang
dengan sendirinya pada perempat akhir dari abad ke-20 (tahun 1970-an),67 sampai
akhirnya muncul kembali ke permukaan dengan pendekatan dan gaya yang baru
berkat dua karya terpenting abad modern, Qur’anic Studies dan Hagarism pada
tahun 1977. Karya besar yang beraliran revisionis68 ini merupakan hasil kerja
John Wansbrough (1928-2002), Patricia Crone (lahir 1940) dan Michael Cook
(lahir 1945) yang selanjutnya menjadi landasan yang sangat penting bagi hampir
seluruh isu-isu kajian Qur’anic studies yang beredar, baik di abad modern
maupun kontemporer.69
Sebagai sebuah bentuk respon dan dialektika, beberapa orientalis lain yang
datang setelah era orientalis lama ini menyatakan ketidaksetujuannya terhadap
kesimpulan yang dihasilkan, dan mencoba mengajukan pandangan yang jauh
berbeda. Apabila kelompok “Old Orientalism” dan beberap penerusnya lebih
66 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The Qur’a>n in Context: Historical
and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai, dan
Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 6.
67 Ibid., 7.
68 Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and The Orientalists (Ipswich: Jam’iyat ‘Ihyaa’ Minhaaj
Al-Sunnah, 2004), 245.
69 Muzayyin, “Kesarjanaan Revisionis dalam Studi al-Qur’an: Upaya Merekonstruksi Sumber
Awal Kemunculan Teks al-Qur’an”, Esensia, Vol. 16, No. 2 (Oktober, 2015), 93.
































terfokus pada studi tentang what behind the text, maka kelompok ini mulai
bergeser pada kajian tentang apa yang ada di hadapan teks al-Qur’an, seperti
perihal tentang bagaimana al-Qur’an telah dan selalu memberikan pengaruh
kepada orang yang membaca atau mendengarnya, serta bagaimana para pembaca
tersebut menerima dan memahami al-Qur’an. Metode yang digunakan pun sudah
mulai bergeser, yang semula adalah pendekatan filologis dan text criticism
terhadap al-Qur’an berubah kepada pendekatan sastra atau kebahasaan. Buku The
Qur’a>n in Context: Historical and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu
(2010) yang diedit oleh Angelika Neuwirth adalah merupakan salah satu contoh
dari tipe ini. Karya lainnya adalah The Literary Structures of Religious Meaning
in the Qur’an (2000) yang diedit oleh Issa J. Boullata adalah contoh lain yang
berpendekatan sastra. Dalam karya yang tersebut terakhir ini, beberapa orientalis
seperti A. Neuiwrth, A.H. Johns, dan Boullata sendiri mengkaji dan
mengapresiasi gaya sastra dalam al-Qur’an yang penuh dengan keindahan dan
kemukjizatan.70
Dalam merespon para orientalis dari kelompok “Old Orientalism” yang
umumnya mengkaji al-Qur’an dengan menggunakan pendekatan theory of
borrowing and influences ini, Angelika Neuwirth, misalnya, mengatakan bahwa ia
sangat mengapresiasi usaha sekaligus jasa keilmuan yang telah disumbangkan
oleh mereka, namun ia kurang setuju dengan pendekatan yang mereka tawarkan.
Menurutnya, skeptisisme yang mereka tawarkan hanya akan mengarah pada
ketidakpercayaan terhadap orisinalitas dari ayat-ayat al-Qur’an secara mutlak,
70 Yusuf Rahman, “Trend Kajian, 1.
































yang pada akhirnya seluruh kajian yang berhubungan dengan diri al-Qur’an akan
selalu berakhir dengan pencarian sumber asal-usulnya dari teks-teks lain yang ada
sebelumnya.71 Neuwirth yakin bahwa dengan pendekatan baru yang komprehensif
dalam mengkaji al-Qur’an, yaitu yang berdasar pada kritik sumber yang
proporsional dalam memperlakukan teks al-Qur’an sebagai dirinya sendiri dengan
mempertimbangkan konteks latar belakang sejarah dan miliu-nya maka studi ini
akan berbuah manis, baik bagi para sarjana Barat maupun umat Islam secara
umum. Era inilah yang disebutkan oleh Gabriel Said Reynolds sebagai masa di
mana telah datang era keemasan dalam kajian al-Qur’an.72
2. Ruang Lingkup Studi al-Qur’an di Barat
Dari pemaparan di atas, terlihat bahwa dari sekian banyak karya yang
terlahir dari hasil pemikiran kaum orientalis terhadap al-Qur’an, secara umum
ruang lingkup studi al-Qur’an di Barat tidak terlepas dari tiga hal, yaitu: Pertama,
kajian tentang teks al-Qur’an, terutama pada sisi konten dan historisitasnya;
Kedua, kajian tentang isu orisinalitas atau otentisitas kitab suci al-Qur’an; dan
Ketiga, kajian tentang kebahasaan atau kesusastraan al-Qur’an.73 Dalam kajian
teks al-Qur’an, para pengkaji isu ini dalam beberapa karyanya lebih
mengutamakan pada studi tentang what is behind the text (apa yang ada di balik
teks al-Qur’an). Karya-karya yang masuk dalam kategori ini biasanya membahas
sesuatu sebelum al-Qur’an terbentuk, seperti pengaruh luar terhadap al-Qur’an
71 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 10-11.
72 Gabriel Said Reynolds, “Introduction: The Golden Age of Qur’anic Studies”, dalam New
Perspectives on the Qur’an: The Qur’an in Its Historical Context 2, ed. Gabriel Said Reynolds
(London & New York: Routledge, 2011), 2.
73 Khaeruddin Yusuf, “Orientalis dan Duplikasi Bahasa Alquran: Telaah dan Sanggahan atas
Karya Christoph Luxenberg”, Hunafa: Jurnal Studi Islamika, Vol. 9, No. 1 (Juni 2012), 151.
































dan juga sejarah kemunculan al-Qur’an. Studi ini biasanya dilakukan dengan
menggunakan metodologi filologi, kritik sejarah, textcriticism, formcriticism, dan
lainnya.74 Beberapa pakar studi al-Qur’an menyebut bahwa model pendekatan ini
adalah yang tertua dalam sejarah panjang kajian al-Qur’an di Barat.75
Adapun kajian al-Qur’an dari sisi kebahasaan, perspektif ini relatif lebih
baru kemunculannya dari kajian seputar teks al-Qur’an. Kemunculan model studi
kebahasaan al-Qur’an ini tidak terlepas dari para orientalis yang tidak sependapat
dengan pendekatan “what is behind the text” dalam kajian al-Qur’an. Kelompok
yang tidak setuju tersebut kemudian mencoba mengajukan pandangan yang yang
berbeda dengan lebih menitikberatkan pada studi tentang “what is before/in front
of the text” (apa yang ada di depan teks al-Qur’an). Di antara titik fokus kajian ini
adalah tentang bagaimana al-Qur’an telah dan selalu memberi pengaruh kepada
orang yang membaca atau mendengarnya serta bagaimana para pembaca al-
Qur’an tersebut menerima dan memahami al-Qur’an. Pendekatan yang dipakai
dalam isu ini pun berbeda dari sebelumnya. Pendekatan filologis yang
sebelumnya tidak pernah terlepas dari studi tentang teks al-Qur’an, pada kasus ini
bergeser menjadi pendekatan sastra al-Qur’an.
74 Kajian yang berdasarkan pada filologi dalam arti yang lebih luas, yaitu kajian-kajian terhadap
budaya melalui studi terhadap sumber asalnya, khususnya dari teks-teks yang dianggap otoritatif.
Dalam konteks studi Islam di Barat, kajian sejarah dan filologi ini diterapkan oleh para orientalis
terhadap teks-teks keislaman terutama al-Qur’an dan hadis-hadis Nabi SAW sebagai dua sumber
utama dalam ajaran Islam. Secara sederhana dapat dikatakan bahwa studi ketimuran dibangun
berdasarkan pola studi klasik dan hampir selalu berkaitan dengan masa lampau, dimana studi
Islam menjadi bagian yang tidak dapat dipisahkan darinya. Lihat, Jacques Waardenburg, “Studi
Islam di Jerman”, dalam Peta Studi Islam: Orientalisme dan Arah Baru Kajian Islam di Barat, ed.
Azim Nanji, terj. Muamirotun (Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2003), 2.
75 Yusuf Rahman, “Trend Kajian, 2.
































C. Pandangan Islam tentang Al-Qur’an dan Konsep Pewahyuannya
Dalam bagian ini akan dipaparkan tentang kitab al-Qur’an dan konsep
pewahyuannya dalam pandangan Islam. Pada konteks ini, al-Qur’an akan dilihat
dalam dua sudut pandang, yaitu: Pertama, al-Qur’an dalam kapasitasnya sebagai
wahyu yang terucap (as spoken word); Kedua, al-Qur’an dalam kapasitasnya
sebagai teks literer yang tertulis (as written word).
1. Al-Qur’an sebagai Wahyu Tuhan yang Terucap (as Spoken Word)
Sebagai sebuah kitab suci yang sangat dimuliakan umat Islam, redaksional
al-Qur’an terkesan sangat kompleks, dan oleh karenanya penafsiran-penafsiran
yang dihasilkannya pun sangat kaya dan bervariasi. Sejak era Nabi Muhammad
sampai dengan detik ini, makna dan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an terus dikaji
dan didalami, bahkan tidak jarang menimbulkan perdebatan yang tidak
berkesudahan di antara para ulama dan umat Islam pada umumnya. Tradisi
penafsiran al-Qur’an ini terus dikembangkan oleh para mufassir dan sarjana
Muslim ke dalam berbagai golongan atau madhhab tafsir dan arus pemikiran,
mulai dari tafsir yang bercorak teologi, filsafat, sufisme, etika dan moral, hukum,
sampai yang bercorak sains modern. Salah satu penyebab dari keberagaman
interpretasi serta pemahaman yang dihasilkan oleh para ulama ini adalah karena
kompleksitas isi kandungan al-Qur’an, selain juga karena bahasanya yang sangat
puitis dan indah. Di tambah lagi, ulama Muslim selalu menyandarkan
penafsirannya pada berbagai informasi kesejarahan yang ada dalam al-Qur’an dan
juga perjalanan hidup Nabi dalam upaya memahami konteks pewahyuan kitab
suci ini secara lebih baik dan komprehensif.
































a. Peristiwa Pewahyuan al-Qur’an dalam Tradisi Islam
Kata al-Qur’a>n, baik dengan atau tanpa kata sandang tertentu muncul
sekitar tujuh puluh kali dalam al-Qur’an dengan pengertian yang beragam. Dalam
satu konteks, kata ini digunakan untuk merujuk wahyu-wahyu individual yang
disampaikan satu per satu kepada Nabi,76 atau sebagai suatu istilah umum untuk
wahyu ilahi yang diturunkan bagian demi bagian.77 Sementara dalam konteks lain,
kata qur’a>n tanpa artikel penentu (al) disebut sebagai suatu versi berbahasa Arab
dari al-kita>b yang ada di Lawh al-Mah}fu>z}.78 Kata ini juga merujuk pada
sekumpulan wahyu ilahi yang diperintahkan untuk dibaca.79 Tetapi, penggunaan
istilah al-Qur’a>n yang paling dekat dengan pengertian yang dipahami secara luas
dewasa ini yakni sebagai kitab suci kaum Muslim, terdapat di dalam sebuah ayat
al-Qur’an, di mana kata ini disebut secara bergandengan dengan dua kitab suci
lainnya (Taurat dan Injil). Ini mengapa pembahasan tentang al-Qur’an hampir
selalu dikaitkan dengan kitab suci agama Yahudi dan Kristen tersebut.80
Sebagai sebuah kitab suci yang saat ini telah menjadi petunjuk dan
tuntunan bagi lebih dari seperlima populasi yang hidup di bumi ini, al-Qur’an
telah menjadi sumber rujukan utama bagi umat Islam dalam ajaran etika, hukum,
dan tata cara menjalankan kehidupan sebagai hamba Tuhan. Bagi umat Islam, al-
Qur’an bukan hanya sebatas sumber hukum dan moral semata, namun ia juga
diyakini sebagai firman yang terucap langsung dari Tuhan. Sebagai salah satu
76 al-Qur’an, 75: 17-18; 10: 15; 12: 3, dan lain-lain.
77 al-Qur’an, 17: 106; 20: 2, dan lain-lain.
78 al-Qur’an, 43: 2-3; 12: 1; 41: 2, dan lain-lain.
79 al-Qur’an, 27: 92; 16: 98; 17: 45; 7: 204; 84: 21; 73: 20.
80 Dalam sejumlah ayatnya, penyebutan istilah al-Qur’an selalu disandingakan dengan penyebutan
dua kitab suci lainnya, yaitu Taurat dan Injil. Sebagai contoh, lihat al-Qur’an, 9: 111.
































kitab keagamaan paling penting dalam sejarah panjang umat manusia, al-Qur’an
juga sering dikaitkan dengan teks-teks keagamaan yang ada dalam tradisi Yahudi
dan Kristen yang sudah ada sebelum Islam datang, yaitu Taurat dan Injil.81 Ketiga
simbol keagamaan tersebut diyakini oleh para penganutnya sebagai firman atau
kata-kata Tuhan, atau paling tidak dokumen suci yang merupakan inspirasi dari
kehendak dan kasih sayang Tuhan.
Tentang konsep pewahyuan al-Qur’an, mayoritas Muslim berpandangan
bahwa kitab suci al-Qur’an merupakan manifestasi dari kehendak Allah SWT
yang ingin menunjukkan diri-Nya kepada umat manusia melalui perantara para
Nabi dan Rasul yang terpilih. Dalam Islam, mempercayai adanya sejumlah Nabi
dan Rasul merupakan sebuah keharusan, termsuk kepada Nabi Muhammad yang
diyakini sebagai penutup para Nabi dan Rasul (kha>tam al-nabiyyi>n) yang
menerima wahyu al-Qur’an dari Allah.82 Walaupun beliau SAW dipilih Allah
untuk menyampaikan wahyu tersebut kepada umat manusia, namun dalam agama
Islam posisi beliau tidak lebih dari seorang hamba Allah dan utusan-Nya (‘abduhu
wa rasu>luhu). Nabi Muhammad bukanlah representasi, apalagi bagian dari zat
ketuhanan.
Oleh karena itu, wahyu yang diterima Nabi tersebut benar-benar berasal
dari sumber ilahiah tanpa adanya rekayasa sedikit pun dari beliau, sebagaimana
selalu ditegaskan oleh al-Qur’an sendiri. Dalam surah al-Najm misalnya: “Dan
tidaklah ia berbicara mengikuti hawa nafsunya. Sungguh (ucapannya) itu tidak
81 al-Qur’an, 5: 46.
82 al-Qur’an, 33: 40.
































lain adalah wahyu yang diwahyukan.”83 Jadi, dalam proses pewahyuan ini, posisi
Nabi hanyalah sebagai objek utama wahyu. Dalam ayat lain disebutkan bahwa
Nabi diutus untuk membacakan apa-apa yang telah diwahyukan kepadanya ke
seluruh umat.84 Adapun petunjuk yang diperoleh Muhammad disebabkan oleh
apa-apa yang diwahyukan kepadanya.85 Untuk mempertegas posisi ini, Nabi
diperintahkan untuk mengatakan kepada umatnya bahwa: “Aku tidak mengatakan
kepadamu bahwa perbendaharaan Allah ada padaku, dan aku tidak pula
mengetahui yang gaib. Aku juga tidak mengatakan kepadamu bahwa aku ini
malaikat. Sesungguhnya aku hanya mengikuti apa-apa yang diwahyukan
kepadaku.”86
Terkait bagaimana proses turunnya wahyu tersebut kepada Muhammad,
dalam hal ini Al-Qur’an hanya mengemukakan sejumlah kecil petunjuk.
Gambaran paling lengkap tentang mekanisme ini terdapat dalam surah al-Shu>ra>,
bahwa Allah tidak mungkin berkata-kata kepada seorang manusia secara langsung
kecuali: (1) melalui wahyu; (2) dari balik tabir, atau (3) dengan mengutus seorang
utusan (malaikat) lalu diwahyukan kepadanya dengan seizin-Nya apa-apa yang
Dia kehendaki.87 Tentang model yang pertama, menurut Taufik Adnan Amal
terdapat semacam konsensus di kalangan sarjana Muslim bahwa yang
dimaksudkan dengan wahyu di sini merupakan sinonim dari ilham atau inspirasi,
yang biasanya ditafsirkan sebagai mimpi yang benar (al-ru’ya>t al-s}a>lih}ah).
Tentang metode penyampaian wahyu yang kedua biasanya ditafsirkan sebagai
83 al-Qur’an, 53: 3-4.
84 al-Qur’an, 13: 30.
85 al-Qur’an, 34: 50.
86 al-Qur’an, 6: 50.
87 al-Qur’an, 42: 51.
































kalam ilahi dari balik tabir tanpa melalui perantara, seperti yang dialami oleh Nabi
Musa.88 Sementara model yang ketiga, yakni lewat utusan adalah penyampaian
wahyu ilahi kepada para Nabi dan Rasul melalui perantaraan malaikat Jibril.
Bentuk pewahyuan terakhir ini yang dialami oleh Nabi Muhammad.89 Ketika
Jibril datang kepada Nabi, kadang ia datang seperti suara gemerincing lonceng
yang terasa sangat berat bagi Nabi, lalu terhenti sehingga Nabi dapat mengerti apa
yang disampaikan. Dalam kesempatan lain, terkadang Jibril datang menyerupai
seorang laki-laki lalu berbicara kepada Nabi maka beliau pun mengikuti apa-apa
yang diucapkannya.90
Sebagai utusan spiritual yang menyampaikan pesan-pesan Ilahi kepada
Nabi, Jibril lebih sering diidentifikasi di dalam al-Qur’an sebagai ru>h}, serta di
beberapa tempat sebagai mala>ikah,91 rasu>l kari>m (utusan yang mulia),92 shadi>d al-
quwa> (yang sangat kuat),93 dhu> mirrah (yang sangat cerdas),94 dan lainnya. Dalam
kaitannya dengan nabi-nabi sebelum Muhammad, meski sebagiannya terkesan
bahwa Allah SWT berfirman langsung kepada mereka, tetapi terdapat pernyataan
umum di dalam al-Qur’an bahwa, “Dia menurunkan para malaikat membawa
wahyu (al-ru>h}) dengan perintah-Nya kepada siapa yang Dia kehendaki di antara
hamba-hamba-Nya.”95 Dari ayat tersebut dapat disimpulkan bahwa nabi-nabi
didatangi para malaikat yang menyampaikan wahyu kepada mereka dengan seizin
88 al-Qur’an, 7: 143; 28: 30.
89 al-Qur’an, 42: 52.
90 Al-Ima>m Abi> ‘Abd Alla>h Muh}ammad ibn Isma>ʿi>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>,
S}ah}i>h} al-Bukha>ri >, jilid I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2009), 5.
91 al-Qur’an, 3: 39.
92 al-Qur’an, 81: 19; 69: 40.
93 al-Qur’an, 53: 5; 81: 20.
94 al-Qur’an, 53: 6.
95 al-Qur’an, 16: 2.
































Allah SWT. Demikian pula, setelah menyempurnakan bentuk jasmani Adam,
Allah memasukkan Ruh-Nya.96 Sehubungan dengan kisah Maryam, ibunda Nabi
Isa, disebutkan bahwa telah ditiupkan ke dalam tubuhnya Ruh Tuhan sehingga ia
hamil,97 dan Isa sendiri dinyatakan telah diperkuat dengan “Ruh Kudus”.98 Ruh
kudus inilah yang kemudian disebut sebagai agen wahyu Tuhan,99 yang diyakini
memiliki tugas utama menyampaikan wahyu dari Allah kepada Nabi dalam
sebuah bentuk (format) yang dapat dipahami oleh beliau SAW. Dalam hal ini
dalam bentuknya yang berbahasa Arab (bilisa>nin ‘arabiyyin mubi>n).100
Adapun tujuan Allah menurunkan al-Qur’an dalam bahasa Arab adalah
supaya mudah dipahami oleh segenap umat manusia. Dalam al-Qur’an
disebutkan, “Sesungguhnya Kami menurunkannya berupa al-Qur’an berbahasa
Arab, agar kamu mengerti”.101 Kitab suci berbahasa Arab ini memiliki posisi yang
sangat penting di dalam keimanan umat Muslim. Seluruh kata-kata yang
terkandung di dalamnya benar-benar diyakini berasal dari firman Tuhan yang
memiliki karakteristik yang sangat berbeda dari ucapan-ucapan yang berasal dari
manusia, jin, maupun malaikat. Membaca al-Qur’an dalam Islam juga dinilai
sebagai ibadah.102 Ayat-ayat al-Qur’an selalu dibaca, dihafal, dikaji, dan
diamalkan isinya oleh umat Muslim. Dengan membaca al-Qur’an langsung dari
96 al-Qur’an, 15: 29.
97 al-Qur’an, 19: 17; 21: 91; 66: 12.
98 al-Qur’an, 2: 87;
99 al-Qur’an, 16: 102.
100 al-Qur’an, 26: 195.
101 al-Qur’an, 12: 2.
102 Mana’ul Quthan, Pembahasan Ilmu al-Qur’an, terj. Halimuddin (Jakarta: Rineka Cipta, 1998),
12-13.
































bahasa aslinya (bahasa Arab) diyakini sebagai sebuah bentuk komuniksi seorang
hamba dengan Tuhannya yang bernilai ibadah.
Apabila konsep wahyu dan kerasulan dalam Islam ini dibandingkan
dengan konsep kewahyuan yang dimiliki oleh agama-agama lain, terutama agama
yang sama-sama mempunyai kitab suci seperti agama Yahudi dan Kristen, maka
akan ditemukan beberapa perbedaan. The Encyclopedia of Judaism menyebutkan
bahwa esensi dari konsep pewahyuan dan kenabian dalam keyakinan Yahudi
(Jewish) adalah bahwa Tuhan merupakan zat yang tersembunyi yang berharap
untuk diketahui oleh umat manusia, oleh karena itu Tuhan telah berkenan untuk
metampakkan eksistensinya melalui dua cara, yaitu lewat perbuatan dan kata-
katanya.103 Melalui dua hal tersebut, manusia dapat berkomunikasi dengan
seluruh hambanya. Jadi urgensi dari keberadaan nabi dalam kepercayaan Yahudi
adalah, “He (God) speaks through their mouths, when they speak, it is I, Yahveh,
who speak”. Intinya, Tuhan berbicara kepada umat manusia melalui lisan dari
para utusan-Nya.104 Berbeda dengan Yahudi, dalam tradisi Kristiani, Jesus
diyakini memiliki posisi yang sangat sentral dan sakral. Doktrin agama Kristen
terkait konsep wahyu menyebutkan bahwa komunikasi personal Tuhan terletak
dalam diri Jesus sekaligus melalui perantaraan dirinya. Fenomena tersebut dalam
keyakinan Kristiani dianggap sebagai petampakan zat yang maha tinggi dan tak
tertandingi kepada umat manusia.105 Sedikit berbeda, dalam Perjanjian Lama,
Jesus dianggap sebagai sarana wahyu. Diyakini bahwa hanya tuhan anak (Jesus)
103 Geoffrey Wigoder, Enclycopedia of Judaism (New York: MacMillan Publishing Company,
1989), 600.
104 Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion, Vol. 2 (New York: MacMillan Publishing
Company, 1987), 360.
105 Ibid., 361.
































sebagai sosok satu-satunya yang dapat mengetahui hakikat dari Tuhan, dan dalam
diri Jesus juga zat tuhan tersebut kemudian ditampakkan dan dipahami.106 Wahyu
bagi umat Kristiani adalah semacam proses penyikapan terhadap rencana dan
kehendak Tuhan dengan jalan penyatuan zat Tuhan dengan umat manusia yang
termnifestasi dalam diri Jesus. Adapun pandangan tentang apakah Bibel
merupakan firman langsung dari Tuhan atau bukan, dalam agama Kristen terdapat
banyak pendapat yang berbeda-beda. Terkait perbandingan ini, beberapa pakar
perbandingan agama berpendapat bahwa tampaknya akan lebih akurat apabila
membandingkan al-Qur’an dengan diri Jesus, bukan Bibel. Bagi mereka,
membaca al-Qur’an dalam tradisi agama Islam yang dianggap sebagai sebuah
bentuk ibadah yang mulia mirip dengan pelaksanaan upacara suci Sakramen
dalam tradisi Kristiani, yaitu sama-sama ibadah berhubungan erat dengan wahyu
Tuhan.
Umat Muslim mengimani bahwa awal mula wahyu yang diturunkan
kepada Nabi Muhammad berupa mimpi yang benar (al-ru’ya> al-s}a>lih}ah} fi> al-
nawm). Dalam kitab S}ah}i>h} al-Bukha>ri> diriwayatkan bahwa mimpi tersebut tidak
datang kepada Nabi kecuali ibarat cahaya subuh. Dikisahkan bahwa karena mimpi
tersebut, Nabi SAW dianugerahi kecintaan oleh Allah SWT untuk menyendiri, di
mana beliau memilih gua Hira sebagai tempat untuk menyendiri dan ber-
tah}annush, atau beribadah di malam hari selama beberapa waktu lamanya.
Apabila bekal telah habis, Nabi akan kembali kepada keluarganya guna
mempersiapkan bekal baru untuk kemudian ber-tah}annush kembali. Beliau selalu
106 Ibid.
































menemui Khadijah untuk mempersiapkan bekal tersebut. Hal ini terus dilakukan
Nabi sampai akhirnya datang sesosok malaikat kepada beliau saat sedang berada
di gua Hira. Sambil memeluk Nabi dengan kuat, Malaikat tersebut datang dan
meminta kepada Nabi untuk mulai membaca. Nabi menjawab perintah tersebut
dengan mengatakan bahwa beliau tidak bisa membaca. Malaikat itu pun
mengulangi perintahnya sebanyak tiga kali, namun Nabi tetap memberikan
jawaban yang sama bahwa beliau tidak bisa membaca. Pada kali ketiganya,
Malaikat tersebut memegang dan memeluk Nabi lagi dengan sangat kuat
kemudian melepaskannya, dan berkata: “Bacalah dengan (menyebut) nama
Tuhanmu yang telah menciptakan. Dia telah menciptakan manusia dari segumpal
darah. Bacalah, dan Tuhanmu lah Yang Mahamulia.”107
Selepas peristiwa itu, Nabi langsung kembali kepada keluarganya dengan
membawa kalimat wahyu tadi dalam keadaan gelisah dan penuh kekhawatiran.
Beliau menemui Khadijah dan memintanya untuk menyelimuti dirinya. Beliau
pun diselimuti oleh istrinya sampai hilang rasa takutnya. Setelah merasa tenang,
peristiwa yang baru saja dialaminya tersebut diceritakan kepaa kepada Khadijah.
Nabi mengatakan bahwa beliau mengkhawatirkan dirinya sendiri. Dengan
bersumpah, Khadijah mengatakan bahwa Allah tidak akan mungkin
mencelakakan Nabi selamanya, karena menurutnya beliau adalah sosok pribadi
yang gemar menyambung silaturrahim, membantu orang yang butuh pertolongan,
memberi kepada orang fakir, dan memuliakan tamu, serta suka menolong dalam
hal kebenaran. Namun untuk mengetahui apa yang sebenarnya terjadi terhadap
107 al-Qur’an, 96: 1-3.
































Nabi, Khadijah kemudian mengajak beliau untuk bertemu dengan putra dari
pamannya yang bernama Waraqah ibn Nawfa>l ibn As’ad ibn Abd al-‘Uzza.
Waraqah adalah seorang Ahli Kitab yang beragama Nasrani pada masa
Jahiliyyah. Disebutkan bahwa Waraqah juga menulis buku dan juga kitab Injil
dalam Bahasa Ibrani. Saat itu ia sudah berusia lanjut dan kedua matanya juga
buta. Setelah sampai di kediaman Waraqah, Nabi menceritakan kejadian aneh
yang baru saja dialaminya. Waraqah mengatakan bahwa sosok yang baru saja
mendatangi Nabi tersebut adalah Namus. Namus menurutnya adalah utusan Allah
yang juga pernah dikirim kepada Musa. Waraqah sangat berharap seandainya ia
masih muda dan masih hidup saat kelak Nabi diusir dan disakiti oleh kaumnya.
Mendengar hal tersebut, Nabi bertanya apakah nanti ia akan diusir oleh mereka.
Waraqah menjelaskan bahwa tidak ada satu orang pun yang datang dengan
membawa seperti apa yang dibawa oleh Nabi kecuali ia akan disakiti dan
dimusuhi oleh kaumnya. Ia menambahkan bahwa seandainya ia masih ada saat
kejadian itu, ia pasti akan menolong Nabi dengan segala kemampuannya,
waalaupun hal tersebut tidak pernah terjadi karena Waraqah lebih dahulu
meninggal dunia pada masa fat}rah (kekosongan wahyu).
Terkait masa kekosongan wahyu itu, diceritakan bahwa ketika Nabi
sedang berjalan tiba-tiba ia mendengar suara dari langit. Beliau pun mendapati
sesosok malaikat yang sebelumnya pernah mendatanginya di gua Hira sedang
berada di atas kursi antara langit dan bumi. Melihat hal tersebut, Nabi sangat
ketakutan dan bergegas pulang. Tidak berselang lama, Allah SWT menurutkan
































wahyu-Nya: (Wahai orang yang berselimut) sampai dengan firman Allah (dan
berhala-berhala tinggalkanlah).108
Sejak saat itu wahyu terus turun secara berkesinambungan kepada Nabi
selama kurang lebih 22 tahun, mulai dari 610 M sampai meninggalnya beliau
pada 11 H/632 M.109 Adapun tentang cara turunnya wahyu kepada Nabi, hal
tersebut telah dijelaskan dalam beberapa hadis. Antara lain adalah hadis yang
diriwayatkan dari Aisyah Umm al-Mu’mini>n, yang berbunyi:
 َﺔَﺸِﺋﺎَﻋ ْﻦَﻋ ِﻪِْﻴَﺑأ ْﻦَﻋ َةَوْﺮُﻋ ِﻦْﺑ ِمﺎَﺸِﻫ ْﻦَﻋ ٌﻚِﻟﺎَﻣ َََﱪْﺧَأ َلَﺎﻗ َﻒُﺳْﻮُـﻳ ِﻦْﺑ ﷲ ُﺪْﺒَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ
 ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ َلْﻮُﺳَر َلَﺄَﺳ ُﻪْﻨَﻋ ُﷲ َﻲِﺿَر ٍمﺎَﺸِﻫ َﻦْﺑ َثِرَﺎﳊا ﱠَنأ ﺎَﻬ ْـﻨَﻋ ُﷲ َﻲِﺿَر َْﲔِﻨِﻣْﺆُﻤـﻟا ُِّمأ
 ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ ُلْﻮُﺳَر َلﺎَﻘَـﻓ ُﻲْﺣَﻮﻟا َﻚِْﻴْﺗ َ  َﻒْﻴَﻛ ﷲ َلْﻮُﺳَر َ  َلﺎَﻘَـﻓ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ
 َأ َﻢﱠﻠَﺳَو ُﻪْﻨَﻋ ُﺖْﻴَﻋَو ْﺪَﻗَو ِّﲏَﻋ ْﻢَﺼْﻔُـﻴَـﻓ ﱠﻲَﻠَﻋ ُﻩ ﱡﺪَﺷَأ َﻮُﻫَو ِسََﺮﳉا ِﺔَﻠَﺼْﻠَﺻ َﻞْﺜِﻣ ِْﲏِْﻴْﺗ َ  ً ﺎَﻴْﺣ
 ُﷲ َﻲِﺿَر ُﺔَﺸِﺋﺎَﻋ ْﺖَﻟَﺎﻗ ُلْﻮُﻘَـﻳ ﺎَﻣ ْﻲِﻋََﺄﻓ ِْﲏُﻤِّﻠَﻜُﻴَـﻓ ًﻼُﺟَر ُﻚَﻠَﻤـﻟا َِﱄ ُﻞﱠﺜَﻤَﺘَـﻳ ً ﺎَﻴْﺣَأَو َلَﺎﻗﺎَﻣ
 ْﺪَﻘَﻟَو ﺎَﻬ ْـﻨَﻋ ُﻪَﻨ ْـﻴِﺒَﺟ ﱠنِإَو ُﻪْﻨَﻋ ُﻢِﺼْﻔَـﻴَـﻓ ِْدَﱪﻟا ِﺪْﻳِﺪﱠﺸﻟا ِمْﻮَـﻴﻟا ِﰲ ُﻲْﺣَﻮﻟا ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُِلﺰْﻨَـﻳ ُﻪُﺘْـَﻳَأر
.ًﺎﻗَﺮَﻋ ُﺪﱠﺼَﻔَـﺘَـَﻴﻟ١١٠
108 Terkait dengan kisah turunnya wahyu pertama kepada Nabi SAW ini, lihat Al-Ima>m Abi> ‘Abd
Alla>h Muh}ammad ibn Isma>ʿi>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri >, jilid 1, 6.
109 Philip K. Hitti, History of the Arabs: Rujukan Induk yang Paling Otoritatif tentang Sejarah
Peradaban Islam, terj. R. Cecep Lukman Yasin, dkk. (Jakarta: Serambil Ilmu Semesta, 2002),
150.
110 Telah menceritakan kepada kami Abd Alla>h ibn Yu>suf berkata, telah mengabarkan kepada
kami Ma>lik ibn Hisha>m dari Hisha>m ibn ‘Urwah dari bapaknya dari Aisyah Umm al-Mu’mini>n,
bahwa Al-H}a>ris ibn Hisha>m bertanya kepada Rasulullah SAW: “Wahai Rasulullah, bagaimana
caranya wahyu turun kepada engkau?” Maka Rasulullah menjawab: “Terkadang ia datang
kepadaku seperti suara gemerincing lonceng dan cara ini yang paling berat bagiku, lalu terhenti
sehingga aku dapat mengerti apa yang disampaikan. Dan terkadang datang Malikat menyerupai
seorang laki-laki lalu berbicara kepadaku maka aku ikuti apa yang diucapkannya.” Aisyah RA
berkata: “Sungguh aku pernah melihat turunnya wahyu kepada beliau SAW pada suatu hari yang
sangat dingin lalu berhenti, dan aku melihat dahi  beliau menguncurkan keringat.” Al-Ima>m Abi>
‘Abd Alla>h Muh}ammad ibn Isma>ʿi>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-
Bukha>ri>, jilid I, 5.
































Sebagian Muslim mempercayai bahwa selama 22 tahun masa kerasulannya
ini, Nabi selalu menerima wahyu melalui malaikat Jibril. Namun, ide ini
dipertanyakan oleh beberapa sarjana Muslim lain, seperti Fazlur Rahman yang
kurang sependapat dengan ide tersebut. Menurut Rahman, dalam proses
pewahyuan, Nabi tidak harus selalu mendapatkan wahyu melalui Jibril sebagai
sosok yang mendatanginya langsung, namun adakalanya beberapa wahyu tersebut
turun langsung ke dalam hati dan pemahaman Nabi tanpa melalui agen
eksternal.111
b. Sifat Wahyu al-Qur’an: Firman Tuhan dalam Bahasa Manusia
Kitab suci al-Qur’an telah menegaskan keilahiahan sumber dirinya dalam
berbagai kesempatan, sekaligus juga secara spesifik menolak anggapan bahwa ia
telah tercampur dengan kata-kata dan pemikiran Nabi. Fazlur Rahman
menjelaskan bahwa bukan hanya term “qur’a>n” yang berarti “hafalan” yang
secara tegas mengindikasikan konsep divine origin dari kitab suci ini, namun juga
teks al-Qur’an itu sendiri yang dalam banyak tempat menegaskan bahwa ia adalah
firman langsung dari Allah dalam makna dan redaksinya, dan bukan hanya dari
segi makna atau ide semata.112 Namun demikian, bahasa Arab sebagai manifestasi
dari firman Allah tersebut tentunya tidak berangkat dari ruang hampa, namun ia
telah tertanam dalam konteks kehidupan dan sosial umat manusia.
Konsep firman Tuhan dalam tradisi Islam ini juga disinggung oleh seorang
orientalis asal Jepang, Toshihiko Izutsu (m.1993) yang menjelaskan bahwa wahyu
dalam Islam dipahami sebagai ucapan atau kata-kata Allah yang difirmankan
111 Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an (Minneapolis: Bibliotheca Islamica, 1994), 97.
112 Fazlur Rahman, Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1979), 30-31.
































dalam bahasa manusia yang jelas dan dapat dipahami, dan bukan melalui sebuah
bahasa misterius dan non-humanis yang asing dan tidak dapat dimengerti oleh
manusia.113
Baik sarjana Muslim dari era modern maupun klasik tampaknya sama-
sama menyadari problematika yang terkandung dalam konsep tentang turunnya
wahyu Allah dalam bentuk bahasa manusia ini, seperti yang terjadi pada peristiwa
pewahyuan al-Qur’an dalam bentuk bahasa Arab. Beberapa sarjana tersebut
mempertanyakan bagaimana mungkin kata-kata Allah yang bersifat abadi, kekal,
dan mandiri dapat disalurkan dan ditampung oleh sebuah wadah bahasa yang
sifatnya terbatas, selalu berubah-ubah dan sangat terkait dengan konteks
kebahasaan manusia yang terus berkembang dan saling mempengaruhi. Mayoritas
dari pemikir Islam mengambil suatu kesimpulan bahwa firman Allah SWT pada
prinsipnya bersifat abadi dan berada di luar pemahaman serta jangkauan seluruh
makhluk ciptaan-Nya sampai kemudian ia diwahyukan kepada manusia dalam
sebuah bentuk yang dapat dicerna dan pahami oleh akal. Terkait hal ini, Imam
Ghazali (m.1111) menjelaskan bahwa Allah SWT menunjukkan sifat kalam-Nya
dalam suatu gambaran yang manusiawi berupa kata-kata yang dapat dijangkau
oleh manusia. Apabila kesempurnaan dan kemuliaan kalam-Nya tersebut tidak
diwahyukan dalam bentuk yang dapat dipahami umat manusia (berupa ungkapan-
ungkapan kebahasaan), maka langit dan bumi tidak akan pernah mampu
mendengar ucapan-Nya itu dalam bentuk asalnya. Bahkan apa-apa yang ada di
113 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Koran (Tokyo: The Keio Institute of Cultural and
Linguistic Studies, 1964), 152.
































langit dan bumi akan hancur luluh karenanya.114 Hal ini senada dengan kisah
dalam al-Qur’an yang menceritakan tentang Nabi Musa yang memohon kepada
Allah SWT untuk dapat melihat-Nya secara langsung ketika ia sedang bermunajat
di bukit Tursina. Mendengar permohonan kekasih-Nya tersebut, Allah menjawab,
“Engkau (Musa) tidak akan sanggup melihat-Ku, namun lihatlah ke gunung itu,
jika ia tetap di tempatnya seperti sedia kala niscaya engkau dapat melihat-Ku.”
Maka ketika Tuhannya (Musa) metampakkan diri-Nya kepada gunung tersebut,
gunung itu hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan. Setelah Musa sadar, dia
berkata: “Maha Suci Engkau, aku bertobat kepada Engkau dan aku adalah orang
yang pertama-tama beriman.”115
Beberapa pengkaji al-Qur’an memberikan penegasan terhadap perbedaan
mendasar antara esensi dari kalam Tuhan yang menurut mereka adalah sesuatu
yang misterius, tidak dapat dijangkau oleh wadah kebahasaan manusia dan masuk
dalam ranah sifat keilahiahan Tuhan yang kesempurnaan serta keabsolutannya
tidak mungkin berada dalam jangkauan kemampuan manusia dengan segala
keterbatasan dan kekurangannya, dengan kalam Tuhan ketika ia diwahyukan
kepada umat manusia dalam bentuk ungkapan-ungkapan bahasa yang membumi
dan terjangkau akal serta dapat dipahami manusia dengan baik.
Sebagai sebuah perbandingan, mencoba memahami hakikat dari sifat
kalam Allah dalam levelnya yang masih gaib tidak jauh berbeda dengan usaha
untuk menangkap hakikat kenikmatan yang terdapat di dalam surga. Allah SWT
menjelaskan bahwa tidak ada seorang pun yang dapat mengetahui apa yang
114 Al-Ima>m Abi> H}a>mid Muh}ammad al-Ghaza>li>, Ih}ya>’ ‘Ulu>m al-Di>n, jilid I (Kairo: al-Maktabah
al-Tawfi>qiyyah, t.th.), 268.
115 al-Qur’an, 7: 143.
































disembunyikan untuk mereka yaitu bermacam-macam nikmat yang
menyenangkan hati sebagai balasan terhadap apa yang telah mereka kerjakan.116
Dalam sebuah hadis Qudsi juga disebutkan bahwa kenikmatan yang terdapat di
surga tidak mungkin dapat dibayangkan dan dijangkau oleh panca indera manusia
karena pada hakikatnya kenikmatan tersebut belum pernah dilihat oleh mata,
belum pernah didengar oleh telinga, dan juga belum pernah terbersit dalam hati
manusia.117 Hal ini menunjukkan bahwa manusia tidak mungkin dapat
menjangkau keilahiahan Tuhan kecuali apabila Dia sendiri yang berkehendak
untuk metampakkannya kepada mereka sesuai dengan kapasitas manusia sebagai
makhluk yang penuh dengan keterbatasan. Namun demikian, Allah SWT tetap
berkenan memberikan penjelasan tentang kenikmatan yang terdapat di dalam
surga dengan menggunakan perumpamaan serta ungkapan-ungkapan yang sangat
membumi dan mudah dipahami serta dijangkau oleh indera manusia. Dalam al-
Qur’an disebutkan bahwa perumpamaan dari taman surga yang dijanjikan kepada
orang-orang yang bertaqwa adalah di sana terdapat sungai-sungai yang airnya
tidak payau, dan sungai-sungai susu yang tidak berubah rasanya, dan sungai-
sungai anggur yang lezat bagi yang meminumnya, dan sungai-sungai madu yang
murni. Di dalam surga, mereka memperoleh berbagai macam buah-buahan, dan
juga ampunan dari Tuhan mereka.118 Disebutkan pula bahwa pepohonan yang ada
di surga sangat dekat jaraknya dan menaungi para penghuni surga. Buah-
116 al-Qur’an, 32: 17.
117 Al-Ima>m Abi> ‘Abd Alla>h Muh}ammad ibn Isma>ʿi>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>,
S}ah}i>h} al-Bukha>ri >, jilid IV (Beirut: Da>r al-Kutub al-Isla>miyyah, 2009), 473.
118 al-Qur’an, 47: 15.
































buahannya pun sangat mudah untuk dipetik oleh mereka.119 Disebutkan pula
bahwa di surga terdapat buah-buahan, kurma, dan delima.120 Selain juga terdapat
bidadari-bidadari yang baik-baik dan jelita yang terpelihara di dalam kemah-
kemah di mana mereka tidak pernah sekalipun disentuh oleh manusia maupun jin
sebelumnya.121 Para penghuni surga tersebut juga digambarkan sedang bersandar
pada bantal-bantal yang hijau dan permadani-permadani yang indah.122 Ayat-ayat
tersebut memberikan semacam pemahaman bahwa sebagaimana konsep tentang
hakikat firman Tuhan, wujud dari kenikmatan surga yang digambarkan oleh al-
Qur’an baru dapat dipahami ketika ia dibatasi oleh ungkapan-ungkapan
kebahasaan yang membumi yang dalam sejarah perkembangannya tidak dapat
dipisahkan dari pengalaman hidup umat manusia.
Para ulama ahli kalam (al-mutakallimu>n) belum berhenti berpolemik
terkait masalah apakah al-Qur’an merupakan makhluk ciptaan Allah sebagaimana
ciptaan-ciptaan-Nya yang lain yang ditemukan di alam ini ataukah bukan.
Landasan dari perdebatan ini sangat kompleks dan terkait erat dengan
pembahasan teologi Islam tentang hakikat Allah dan sifat-sifat-Nya. Apabila
dikatakan bahwa al-Qur’an merupakan kala>m Alla>h, dan kala>m Alla>h sendiri
merupakan bagian dari sifat-sifat Allah maka secara otomatis al-Qur’an adalah
bagian yang tidak terpisahkan dari zat Allah dan oleh karena itu ia adalah kekal,
tidak berawal juga tidak memiliki akhir. Sebaliknya, apabila al-Qur’an tidak
dipandang sebagai bagian dari sifat Allah, maka ia adalah makhluk atau hasil dari
119 al-Qur’an, 76: 14.
120 al-Qur’an, 55: 68.
121 al-Qur’an, 55: 70-74.
122 al-Qur’an, 55: 76.
































ciptaan Allah yang memiliki karakter kebaharuan dan tentunya memiliki akhir. Di
antara dua kutub yang saling bertentangan tersebut, kelompok Ashʿariyah,
misalnya, mempercayai bahwa al-Qur’an adalah kekal, qadi>m, dan tidak
diciptakan. Sedangkan di kutub lainnya ada kelompok Mu’tazilah yang
berpendapat bahwa al-Qur’an merupakan makhluk ciptaan Allah. Walaupun
tampaknya perbedaan yang terjadi antara keduanya sangat besar, namun apabila
diperhatikan sesungguhnya tidak demikian. Banyak ditemukan persamaan di
antara keduanya dalam memandang al-Qur’an. Misalnya kedua kelompok
menyepakati bahwa al-Qur’an memiliki beberapa lapis esensi, seperti ide dan
makna yang melangit di satu sisi, serta bahasa dan ungkapan al-Qur’an yang
membumi di sisi lain. Bagi Ashʿariyah, mereka melihat bahwa al-Qur’an dalam
artian makna dan ide adalah kekal dan qadim, sedangkan bahasa dan ungkapannya
yang terdiri dari susunan huruf dan tulisan adalah merupakan ciptaan Allah.
Adapun menurut Mu’tazilah, kedua lapis esensi tersebut sama-sama makhluk
ciptaan Allah yang tidak kekal sekaligus memiliki akhiran.123
Selain kedua arus di atas, ada pendapat ketiga tentang masalah kebaharuan
al-Qur’an yang dalam hal ini disampaikan oleh kaum tradisionalis yang
merupakan representasi dari kelompok Ahl H}adi>th. Poros ketiga ini tampak tidak
terlalu tertarik terhadap debat teologi tentang apakah al-Qur’an makhluk atau
bukan. Mereka justru mengkritik kedua kelompok yang saling berhadap-hadapan
tersebut. Kelompok Tradisionalis memandang bahwa tidak sepatutnya bagi
123 Harun Nasution, Teologi Islam (Jakarta: Universitas Indonesia Press, 1986), 143.
































seorang Muslim memperdebatkan masalah tersebut karena hal ini tidak pernah
dicontohkan, baik oleh Rasulullah maupun para sahabatnya.124
c. Orisinalitas Al-Qur’an: Wahyu yang Murni Datang dari Allah
Al-Qur’an dengan tegas menyanggah pendapat sekaligus kecurigaan
orang-orang kafir yang mengatakan bahwa ia telah tercampur dengan ide,
pendapat serta kata-kata Nabi pribadi. Dalam beberapa ayatnya telah ditegaskan
bahwa wahyu al-Qur’an dalam bentuknya yang final, yaitu dalam bahasa Arab
benar-benar murni datang seutuhnya dari Allah SWT tanpa sedikit pun tempat
untuk menampung pendapat atau pemikiran pribadi manusia, apalagi berbagai
bentuk kesalahan dan ketidakakuratan. Al-Qur’an menyatakan bahwa tidak
mungkin ia dibuat oleh selain Allah. Al-Qur’an merupakan kitab yang
membenarkan kitab-kitab sebelumnya dan menjelaskan hukum-hukum yang telah
ditetapkan oleh-Nya. Tidak ada keraguan sedikit pun dalam diri al-Qur’an, wahyu
yang diturunkan dari Tuhan seluruh alam.125 Bahkan, untuk menekankan
kemurnian asal al-Qur’an ini, Allah SWT memberikan tantangan terbuka kepada
seluruh jin dan manusia agar membuat satu surah saja yang semisal dengan al-
Qur’an. Disebutkan dalam surah Yunus:
 َٰﱰْﻓا َنْﻮُﻟْﻮُﻘَـﻳ َْمأ ُﺘْﻌَﻄَﺘْﺳا ِﻦَﻣ اْﻮُﻋْداَو ِﻪِﻠْﺜِﻣ ْﻦِﻣ ٍَةرْﻮُﺴِﺑ اْﻮُـﺗَْﺄﻓ ْﻞُﻗ ُﻪﯨ ْﻢُﺘ ْـﻨُﻛ ْنِإ ِﷲ ِنْوُد ْﻦِﻣ ْﻢ
.َْﲔِﻗِدﺎَﺻ١٢٦
124 Richard C. Martin, “Createdness of the Qur’an”, dalam Encyclopedia of the Qur’an, vol. 1, ed.
Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2001), 467-472.
125 al-Qur’an, 10: 37.
126 Apakah pantas mereka mengatakan dia (Muhammad) yang telah membuat-buatnya?
Katakanlah: “Buatlah sebuah surah yang semisal dengan surah (al-Qur’an), dan ajaklah siapa saja
di antara kamu orang yang mampu membuatnya selain Allah, jika kamu orang-orang yang benar”.
al-Qur’an, 10: 38.
































Senada dengan ini, dalam ayat lain al-Qur’an menyebutkan bahwa
sekiranya al-Qur’an bersumber dari selain Allah, pastilah akan ditemukan banyak
sekali pertentangan dan inkonsistensi di dalamnya.127 Masih terkait dengan isu
orisinalitas al-Qur’an adalah fakta tentang keberjarakan Nabi SAW dengan
sumber wahyu. Artinya, Nabi tidak memiliki otoritas sedikit pun dalam
mempengaruhi isi dan arah dari wahyu. Hal ini dibuktikan dengan penjelasan al-
Qur’an bahwa ketika orang-orang Mekah mendesak Nabi Muhammad untuk
mengubah isi doktrin al-Qur’an sehingga dapat mereka terima, beliau menjawab
bahwa hanya Allah SWT saja yang dapat membuat perubahan itu, sedang beliau
sendiri sama sekali tidak berdaya.
 ٰﻠ ْـﺘُـﺗ اَذِإَو ﻰ ٰا ْﻢِﻬْﻴَﻠَﻋ ٰﻨِّﻴَـﺑ ﺎَﻨُـﺗ َ ٰاْﺮًﻘِﺑ ِﺖْﺋا َ َءﺎَِﻘﻟ َنْﻮُﺟْﺮَـﻳَﻻ َﻦْﻳِﺬﱠﻟا َلَﺎﻗ ٍﺖ ٰﻫ َْﲑَﻏ ٍن ُﻪْﻟِّﺪَﺑ َْوأ اَﺬ
 ٰﺣْﻮُـﻳ ٌﻲْﺣَو ﱠﻻِإ ُﻊِﺒﱠَﺗأ ْنِإ ْﻲِﺴْﻔَـﻧ ِئﺎَﻘِْﻠﺗ ْﻦِﻣ ُﻪَﻟِّﺪَُﺑأ ْنَأ ِْﱄ ُنْﻮُﻜَﻳﺎَﻣ ْﻞُﻗ ْنِإ ُفﺎَﺧَأ ِّﱐِإ ﱠَﱄِإ ﻰ
 ُﺖْﻴَﺼَﻋ.ٍﻢْﻴِﻈَﻋ ٍمْﻮَـﻳ َباَﺬَﻋ ِّﰊَر١٢٨
Konsep keterpisahan Nabi dengan sumber wahyu ini sering ditekankan
oleh Fazlur Rahman. Ia menyebutkan bahwa di dalam al-Qur’an banyak sekali
bukti yang mengungkapkan bahwa ketika Nabi pada waktu-waktu tertentu
menginginkan perkembangan ke arah tertentu, ternyata wahyu Allah
menunjukkan arah yang lain.129 Hal ini tampak jelas dalam sebuah surah yang
menggambarkan sebuah teguran yang diberikan Allah kepada Nabi Muhammad,
“Jangan engkau gerakkan lidahmu karena hendak cepat-cepat menguasainya.
127 al-Qur’an, 4: 82.
128 Dan apabila dibacakan kepada mereka ayat-ayat Kami dengan jelas, orang-orang yang tidak
mengharapkan pertemuan dengan Kami berkata: “Datangkanlah kitab selain al-Qur’an ini atau
gantilah.” Katakanlah Muhammad, “Tidaklah pantas bagiku menggantinya atas kemauanku
sendiri. Aku hanya mengikuti apa yang diwahyukan kepadaku. Aku benar-benar takut akan azab
hari yang besar jika mendurhakai Tuhanku. al-Qur’an, 10: 15.
129 Fazlur Rahman, Major Themes, 62-63.
































Sesungguhnya Kami yang akan mengumpulkan dan membacakannya. Apabila
Kami telah selesai membacakannya maka ikutilah bacaannya itu.”130 Ayat ini, dan
ayat-ayat lainnya131 menurut Rahman memberikan semacam kesimpulan bahwa
banyak sekali bukti dalam al-Qur’an yang menunjukkan secara jelas bahwa
Muhammad tidak pernah ingin menjadi Nabi atau mempersiapkan dirinya untuk
menjadi seorang nabi. Jelas sekali bahwa pengalaman religius Muhammad terjadi
secara tak terduga. Karena pengalaman ini, ia bagaikan orang mati yang hidup
kembali.132
d. Tahapan dalam Proses Turunnya al-Qur’an
Dalam Islam, diyakini bahwa proses pewahyuan al-Qur’an terjadi dalam
beberapa tingkatan. Peristiwa tersebut dapat diilustrasikan sebagaimana berikut:133
Pada tingkatan pertama, proses pewahyuan al-Qur’an ini masih masuk
130 al-Qur’an, 75: 16-18.
131 al-Qur’an, 28: 85-86; 42: 52; 29: 48.
132 al-Qur’an, 6: 123.
133 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London dan New York: Routledge Taylor &
Francis Group, 2008), 32.






al-Qur’an diterima oleh komunitas Muslim era awal (para sahabat Nabi) dan
dijadikan sebagai dasar bagi seluruh aktifitas kehidupan mereka.
al-Qur’an terus dikaji dan aplikasikan oleh umat Muslim. dalam hal ini, Allah
SWT selalu menyediakan petunjuk bagi siapa saja yang mengingat-Nya.
































Pada tingkat pertama, proses pewahyuan al-Qur’an ini masih masuk dalam
ranah ghaib di mana ia berada di luar pemahaman serta jangkauan akal manusia.
Level tersebut mulai dari wahyu sebagai sebuah kehendak Allah SWT yang
diturunkan atau di tempatkan di Lawh} al-Mah}fu>z} 134 lalu diturunkan ke Langit
Dunia pada malam Laylah al-Qadr 135 dan kemudian kepada malaikat Jibril.136
Pada tingkatan kedua, wahyu mulai bersinggungan langsung dengan
konteks manusia walaupun hal tersebut tidak sedikit pun mengurangi kemurnian
sifat ilahiah yang dikandungnya. Pada level ini al-Qur’an diwahyukan kepada
Nabi dalam bentuk bahasa Arab, yang kemudian dibacakan oleh Nabi kepada
segenap umatnya yang berada di Mekah dan penduduk (negeri-negeri) di
sekelilingnya yang tentunya berada dalam kondisi sosial dan kesejarahan yang
berbeda-beda.137 Dalam konteks ini, firman Allah tersebut menjadi bagian yang
tidak terpisahkan dari norma-norma, adat kebiasaan, sekaligus kelembagaan
komunitas tertentu (umat Muslim era awal). Melalui al-Qur’an ini, Allah SWT
membuka komunikasi dengan umat manusia secara umum, dan kepada komunitas
Nabi secara khusus.
Adapun pada tingkat ketiga dari proses pewahyuan, al-Qur’an telah
menjadi bagian yang tidak terpisahkan dari denyut nafas kehidupan umat Muslim.
Saat itu, wahyu tersebut mulai disalin dalam catatan-catatan pribadi para sahabat
134 “Bahkan ia adalah al-Qur’an yang mulia. Yang (tersimpan) dalam tempat yang terjaga (Lawh}
al-Mah}fu>z}).” al-Qur’an, 85: 21-22.
135 “Demi Kitab (al-Qur’an) yang jelas. Sesungguhnya Kami menurunkannya pada malam yang
diberkahi. Sungguh Kamilah yang memberi peringatan.” al-Qur’an, 44: 2-3.
136 “Dan sungguh, (al-Qur’an) ini benar-benar diturunkan oleh Tuhan seluruh alam. Yang dibawa
turun oleh al-Ru>h} al-Ami>n (Jibril).” al-Qur’an, 26: 192-193.
137 “Dan demikianlah Kami wahyukan al-Qur’an kepadamu (Muhammad) dalam bahasa Arab,
agar engkau memberi peringatan kepada penduduk ibukota (Mekah) dan penduduk (negeri-negeri)
di sekelilingnya serta memberi peringatan tentang hari berkumpul (Kiamat) yang tidak diragukan
adanya. Segolongan masuk surga dan segolongan lain masuk neraka.” al-Qur’an, 42: 7.
































dan secara bersamaan juga terus diapliksikan dalam kehidupan nyata mereka.
Dengan begitu, pada level ini wahyu telah menjadi bagian inti yang sangat vital
dari kehidupan komunitas Muslim era awal. Mereka terus berupaya
mengaplikasikan wahyu dalam berbagai cara, yang kemudian berkembang dari
satu komunitas kepada komunitas yang lain seiring dengan semakin meluasnya
wilayah Islam yang terus meluas. Proses pengaplikasian serta penyatuan ide-ide
dan semangat keagamaan yang terkandung dalam al-Qur’an ke dalam denyut nadi
kehidupan kemasyarakat Muslim inilah yang biasa disebut dengan istilah
aktualisasi wahyu.138
Setelah meninggalnya Nabi, proses pewahyuan pun telah berhenti. Namun
begitu, tingkatan keempat dari peristiwa pewahyuan ini tetap terjadi walaupun
dalam bentuknya yang lain. Bentuk lain tersebut tampak dari dua aspek yang
berbeda, yaitu: Pertama, komunitas Muslim terus melanjutkan upaya mereka
dalam mengelaborasi makna dan ajaran-ajaran yang terkandung dalam al-Qur’an.
Setiap penerus dari komunitas ini juga tidak pernah berhenti mencari untuk
memasukkan berbagai hikmah dan pengajaran yang dikandung al-Qur’an ke
dalam kehidupan mereka. Kedua, dari aspek al-Qur’an sendiri, Allah SWT
sebagai pemberi wahyu tidak pernah berhenti dalam menyediakan petunjuk dan
hidayah bagi siapa pun yang selalu berusaha mengingat dan menyadari kehadiran-
Nya di dalam setiap nafas kehidupan, serta selalu berupaya mengimplementasikan
firman-firman Allah SWT melalui perbuatan nyata dengan cara yang tepat.139
138 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction, 33.
139 Ibid.
































2. Konsep al-Qur’an sebagai Sebuah Dokumen Tertulis (as Scripture)
Kata “al-Qur’a>n” adalah istilah Arab yang memiliki pengertian hafalan
atau bacaan. Dalam bahasa Arab, term ini berasal dari akar kata (qa – ra – ˋa)
yang juga merupakan kalimat pertama yang diwahyukan Allah kepada Nabi
Muhammad, yaitu “iqraˋ” yang bermakna “bacalah”. Dalam konteks ini, peran
Muhammad sebagai seorang Nabi dan Rasul utusan Allah resmi dimulai saat Nabi
diperintahkan oleh Allah untuk membaca. Walaupun al-Qur’an menggunakan
berbagai istilah sebagai sebutan yang merujuk pada dirinya sendiri, namun secara
umum istilah al-Qur’an adalah yang paling populer untuk menyebut nama kitab
suci ini. Nama-nama lain yang juga dipakai untuk menamai dirinya sendiri antara
lain “al-tanzi>l”, “al-dhikr”, “al-furqa>n”, “al-huda>”, “al-baya>n” dan “al-kita>b”.
Selain itu, ia juga kadang menyematkan sifat-sifat mulia kepada dirinya, seperti
“qur’a>n maji>d”, “qur’a>n mubi>n”, “kita>b mus}addiq”, “muba>rak”, “nu>r”, “shifa>ˋ”,
dan lain sebagainya.
Di dalam al-Qur’an terdapat banyak sekali ayat yang menunjukkan bahwa
selama proses pewahyuan al-Qur’an kepada Nabi (era pra-kanonisasi), al-Qur’an
telah menyebut dirinya sebagai sebuah kitab (teks atau naskah) walaupun fakta
sejarah menyebutkan bahwa ia baru dikodifikasi menjadi sebuah dokumen yang
utuh pasca wafatnya Nabi. Contohnya adalah, “Dan Allah telah menurunkan
Kitab (al-Qur’an) dan Hikmah kepadamu, dan telah mengajarkan kepadamu apa
yang belum engkau ketahui.”140 Dalam ayat lain disebutkan, “Sungguh, telah
Kami turunkan kepadamu sebuah Kitab (al-Qur’an) yang di dalamnya terdapat
140 al-Qur’an, 4: 113.
































peringatan bagimu. Maka apakah kamu tidak mengerti.”141 Faktanya, al-Qur’an
menggunakan istilah al-kita>b untuk menyebut dirinya sendiri lebih dari 70 kali
dalam al-Qur’an. Hal ini merupakan indikasi kuat bahwa konsep al-Qur’an
sebagai sebuah teks (kitab) telah mapan dalam diri al-Qur’an jauh sebelum
meninggalnya Rasulullah SAW. Namun begitu, seluruh pakar sejarah Muslim
mengakui bahwa kitab suci ini baru sempurna proses pengumpulannya menjadi
sebuah dokumen tunggal pada masa khalifah ‘Ushma>n ibn ‘Affa>n (m.656).142
Mereka juga sepakat bahwa sosok pertama yang memprakarsai pengumpulan al-
Qur’an adalah khalifah pertama Islam, yaitu Abu> Bakr al-Siddi>q (m.624) atas
usulan dari ‘Umar ibn al-Khat}t}a>b (m.644).143
a. Al-Qur’an sebagai Wahyu yang Terucap sekaligus Kitab yang Tertulis
Dalam banyak tempat, al-Qur’an sering menggambarkan sifat dirinya
sebagai sebuah wahyu yang terucap (spoken word). Contohnya adalah sebuah ayat
yang menyebutkan, “Sesungguhnya Kamilah yang menurunkan al-Dhikr (al-
Qur’an), dan sesunggunya Kami benar-benar memeliharanya.  Juga ayat lain yang
menyatakan bahwa al-Qur’an diwahyukan kepada Nabi Muhammad agar dengan
itu beliau dapat memberi peringatan kepada umatnya, juga kepada siapa saja yang
al-Qur’an tersebut telah sampai kepadanya. Namun, dalam ayat-ayat lain
disebutkan pula bahwa al-Qur’an merupakan sebuah kitab atau sesuatu yang
tertulis (written word). Sebagai contoh, wahyu yang pertama kali turun kepada
Nabi SAW telah mengasosiasikan al-Qur’an sebagai “pena”. “Bacalah, dan
Tuhanmulah Yang Mahamulia. Yang mengajar (manusia) dengan pena.”  Ketika
141 al-Qur’an, 21: 10.
142 Muhammad Mustafa al-Aʿzami, Sejarah Teks, 88.
143 Ali Mufrodi, Islam di Kawasan Kebudayaan Arab (Jakarta: Logos, 1997), 52.
































menunjuk makna wahyu, al-Qur’an juga sering menggunakan berbagai istilah
yang memiliki konotasi sebagai sebuah wahyu yang tertulis, misalnya term
“kita>b”,  “s}uh}uf”,  dan “alwa>h}”.  Dalam banyak kesempatan, al-Qur’an juga
menggunakan istilah kita>b Alla>h atau kita>b saja untuk merujuk pada wahyu-
wahyu yang diturunkan kepada para Nabi dan Rasul sebelum Muhammad. Istilah
“ahl al-kita>b” juga sering dipakai oleh al-Qur’an sebagai sebutan untuk umat
terdahulu yang mengimani wahyu-wahyu ini, seperti umat Yahudi dan Kristen.
Berdasarkan apa-apa yang telah al-Qur’an sematkan untuk dirinya sendiri ini,
dapat ditarik sebuah kesimpulan bahwa walaupun sebelum meninggalnya Nabi,
al-Qur’an sudah menyebut dirinya sendiri sebagai wahyu tertulis walaupun ia baru
dibukukan menjadi sebuah dokumen tunggal (mus}h}af) beberapa tahun pasca
meninggalnya beliau.
b. Struktur dan Susunan Kitab Suci al-Qur’an
Kitab suci al-Qur’an terdiri dari 114 surah dengan panjang yang
bervariasi. Di dalam setiap surahnya terdapat sejumlah ayat yang juga memiliki
panjang yang beraneka ragam. Dalam mushaf Usmani edisi standar Mesir, yang
menjadi panutan sebagian besar umat Muslim dunia dewasa ini, ayat al-Qur’an
seluruhnya berjumlah 6236 ayat. Beberapa ayat tersebut terbentuk dari sejumlah
kalimat, sedangkan yang lain hanya terdiri dari sebuah frase yang pendek, atau
bahkan dalam ayat-ayat tertentu hanya terdiri dari sebuah kata tunggal saja.
Contohnya, “al-rah}ma>n” (Yang Maha Pengasih) yang merupakan ayat pertama
dari surah ke-55 yang juga dijadikan sebagai nama untuk surah ini. Dalam bahasa
Arab, kata-kata “al-rah}ma>n” dihitung satu kata. Di sisi lain, ayat 282 dari surah al-
































Baqarah (sapi betina) terlihat jauh lebih panjang dari beberapa surah-surah pendek
yang terdapat dalam al-Qur’an. Salah satu ayat terpanjang dalam al-Qur’an ini
membahas tentang etika dalam melakukan transaksi hutang-piutang, juga perintah
Allah untuk menulis transaksi tersebut serta menghadirkan dua orang saksi yang
dapat dipercaya.
Ke-114 surah di atas pada masa awal Islam telah diklasifikasikan ke dalam
empat kategori utama, yaitu: Pertama, al-t}iwa>l, tujuh surah terpanjang, mulai dari
surah kedua sampai surah kesembilan; Kedua, al-miʿu>n, surah-surah yang terdiri
dari seratus ayat atau lebih, mulai dari surah 10 sampai surah 35; Ketiga, al-
matha>ni>, surah-surah yang kurang dari seratus ayat, mulai dari surah 36 sampai
surah 49; dan Keempat, al-mufas}s}al, surah-surah pendek, mulai dari surah 50
sampai surah terakhir. Pada tahap berikutnya, diperkenalkan pembagian al-Qur’an
ke dalam 30 bagian atau juz yang hampir sama. pembagian 30 juz ini biasanya
diberi tanda dipinggiran salinan kitab suci al-Qur’an. Bagian yang lebih kecil lagi
adalah h}izb yang membagi juz tersebut menjadi dua bagian. Jadi setiap juz dalam
al-Qur’an terdiri dari dua h}izb. Bagian yang lebih kecil dari h}izb adalah perempat
h}izb (rub’u al-h}izb), yang juga sering diberi tanda di pinggiran al-Qur’an.
pembagian lainnya adalah ruku’, sejumlah 554 untuk keseluruhan isi al-Qur’an.
Panjang-pendeknya ruku’ ini tidak seragam dalam al-Qur’an. Surah panjang
biasanya terdiri dari beberapa ruku’, sedangkan surah pendek berisi hanya satu
ruku’. Keseluruhan pembagian ini, yang diberi tanda tertentu di pinggiran teks al-
































Qur’an bukanlah merupakan bagian orisinal dari wahyu namun lebih sebagai alat
bantu bagi para pembaca.144
Kecuali surah pertama, yaitu surah al-Fa>tih}ah (pembuka), al-Qur’an secara
umum tersusun sesuai dengan panjang surah-surahnya. Surah pertama dalam al-
Qur’an tersebut isi kandungannya berbentuk doa di mana ia terdiri dari tujuh buah
ayat yang cukup panjang. Surah al-Fa>tih}ah adalah surah yang selalu dibaca oleh
umat Muslim ketika sedang melaksanakan ibadah salat, baik salat wajib maupun
salat sunah. Selain membaca surah al-Fa>tih}ah ini, setiap umat Muslim yang
melaksanakan salat juga diharapkan untuk membaca ayat-ayat lain yang terdapat
dalam al-Qur’an. Terkait isi kandungannya, tidak semua surah dalam al-Qur’an
berbentuk doa. Beberapa dari mereka berisi kisah-kisah yang mengandung
hikmah, sejarah tentang umat atau nabi-nabi terdahulu, kode etik dan moral
kehidupan, hukum pidana dan perdata, serta penjelasan seputar surga dan neraka.
Seluruh dari ayat-ayat tersebut dapat dibaca dalam salat.
Dimulai dari surah kedua, yaitu surah al-Baqarah, di mana ia merupakan
surah terpanjang dalam al-Qur’an yang terdiri dari 286 ayat, surah-surah yang
tersusun selanjutnya secara berangsur-angsur menjadi semakin pendek. Adapun
surah yang paling pendek yang terdapat dalam al-Qur’an adalah surah al-‘As}r
(103), surah al-Kawthar (108), dan surah al-Nas}r (110), di mana masing-masing
dari surah tersebut terdiri dari tiga ayat saja. Beberapa riwayat menyebutkan
bahwa Nabi Muhammad memberi instruksi kepada para penulis tentang letak ayat
pada setiap surah. Uthma>n ibn Abi> al-‘As} menjelaskan bahwa baik wahyu itu
144 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah, 249.
































mencakup ayat yang panjang maupun satu ayat terpisah, Nabi Muhammad selalu
memanggil penulisnya dan berkata, “Letakkan ayat-ayat tersebut ke dalam surah
seperti yang beliau sebut.” Zayd ibn Tha>bit menegaskan, “Kami akan kumpulkan
al-Qur’an di depan Nabi Muhammad.” Menurut ‘Uthma>n, malaikat Jibril
menemui Nabi Muhammad dan memberi perintah akan penempatan ayat
tertentu.145 Sebagai contoh, ‘Uthma>n ibn Abi> al-‘As} melaporkan bahwa saat
sedang duduk bersama Nabi Muhammad, tiba-tiba beliau memalingkan
pandangan pada satu titik dan kemudian berkata, Malaikat Jibril datang
menemuiku dan meminta agar menempatkan ayat (Inna Alla>h yaˋmuru bi al-‘adl
wa al-ih}sa>n) sampai (laʿallakum tadhakkaru>n) pada bagian surat tertentu.146
Contoh lainnya, Ubay ibn Kaʿb menjelaskan, “Kadang-kadang saat permulaan
suatu surah diwahyukan pada Nabi Muhammad, kemudian saya menuliskannya,
dan wahyu yang lain turun pada beliau SAW lalu berkata, “Ubay! Tulislah ayat
ini dalam surah yang menyebut ini dan itu.” Dalam kesempatan lain, wahyu
diturunkan pada beliau dan saya menunggu perintah yang hendak diberikan
sehingga beliau memberi tahu tempat yang sesuai dari suatu ayat.”147
Setiap surah dalam al-Qur’an selalu memiliki nama yang sangat pendek.
Dalam banyak tempat malah hanya terdiri dari satu kata saja. Ulama Muslim
secara umum meyakini bahwa penamaan ini ditentukan langsung oleh Allah SWT
yang diwahyukan kepada Nabi. dalam banyak kasus, nama surah selalu terkait
erat dengan isu, kejadian, atau nama-nama tokoh yang terdapat atau disebutkan
145 Muhammad Mustafa al-Aʿzami, Sejarah Teks, 68.
146 al-Qur’an, 16: 90.
147 Muhammad Mustafa al-Aʿzami, Sejarah Teks, 69.
































dalam surah. Al-Baqarah misalnya, nama ini merujuk pada sebuah kisah yang
terdapat dalam surah tersebut di mana Nabi Musa memerintahkan kaum Bani
Israil untuk menyembelih seekor sapi betina atas instruksi langsung dari Allah.148
Walaupun ayat yang mengisahkan tentang sapi betina ini tidak lebih dari tujuh
ayat saja, namun karena signifikansinya, istilah “al-Baqarah” dijadikan sebagai
nama untuk surah ini.
Di tempat lainnya, nama surah kadang ditemukan sangat sederhana
berupa susunan huruf yang tampak mencolok yang terdapat di dalam surah
tersebut, biasanya merupakan huruf yang pertama. Huruf tersebut sangat mungkin
sekali tidak berkaitan dengan pembahasan atau isu tertentu. Misalnya, nama untuk
surah ke-37, surah “Ya>-Si>n”. Nama ini merupakan gabungan dari dua huruf Arab
yaitu huruf ya> dan huruf si>n yang mana ia juga merupakan ayat permulaan dalam
surah. Dalam al-Qur’an sendiri terdapat beberapa surah yang diawali dengan
kombinasi huruf-huruf tertentu yang biasa disebut dengan “al-ah}ruf al-
muqat}t}aʿah”. Sementara sebutan yang lazim digunakan oleh sarjana Barat ketika
merujuk huruf-huruf ini adalah “huruf-huruf misterius”.149 Para ulama Muslim
telah berupaya sepanjang sejarah Islam untuk menyelami rahasia makna huruf-
huruf misterius tersebut, dan penafsiran yang berkembang di kalangan sarjana
Muslim era awal dapat dikemukakan secara ringkas ke dalam tiga sudut pandang
utama. Pandangan pertama memandang bahwa huruf-huruf tersebut masuk ke
dalam kategori ayat-ayat mutasya>biha>t yang maknanya hanya diketahui Allah.
148 Lihat, al-Qur’an, 2: 67-73.
149 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an: Penyempurnaan atas Karya Bell, terj.
Taufik Adnan Amal (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1995), 96.
































Pandangan kedua memandang bahwa huruf-huruf itu sebagai singkatan untuk
kata-kata atau kalimat-kalimat tertentu. Pandangan ketiga melihat bahwa huruf-
huruf tersebut bukan merupakan singkatan untuk kata-kata atau kalimat tertentu,
melainkan adalah semacam simbol yang mengandung sejumlah kemungkinan
penafsiran yang sangat bervariasi.150
Di dalam al-Qur’an terdapat 29 surah yang kesemuanya dimulai dengan
kombinasi huruf-huruf alfabet Arab (al-ah}ruf al-muqat}t}a’ah). Dalam bahasa Arab
sendiri, huruf-huruf tersebut memang tidak memiliki makna yang spesifik,
sehingga pemaknaannya tidak dapat dipastikan. Huruf-huruf tersebut, jika
dihitung secara tidak berulang adalah:
Kombinasi Huruf Terletak pada surah ke-
Alif - La>m - Mi>m
Alif - La>m - Ra>’
Alif - La>m - Mi>m - S}a>d
Alif - La>m - Mi>m - Ra>’
Ka>f - Ha>’ - Ya>’ - ‘Ay>n - S}a>d
T}a>’ - Ha>’





H}a>’ - Mi>m - ‘Ay>n - Si>n - Qa>f
Qa>f
Nu>n
2; 3; 29; 30; 31; dan 32













150 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah, 251-253.
































Panjangnya ayat dalam al-Qur’an, sebagaimana juga panjangnya surah,
sangat beragam. Dalam beberapa surah yang pada umumnya merupakan surah
panjang, ayat-ayatnya juga panjang dan menggugah. Sedangkan pada surah-surah
pendek yang terletak pada bagian akhir dari al-Qur’an, ayat-ayatnya pun pendek
dan padat mengena. Walaupun dalam generalisasi ini masih terdapat beberapa
pengecualian, namun secara keseluruhan ia tetap relevan, khususnya bila ayat-ayat
tersebut pendek.151
c. Pengumpulan al-Qur’an sebagai sebuah Dokumen Tunggal dalam Islam
Muslim mempercayai bahwa selama era pewahyuan al-Qur’an mulai 610
sampai dengan 632, Rasulullah selalu menginstruksikan kepada para pengikutnya
untuk menghafalkan wahyu tersebut sekaligus menulisnya. Meskipun begitu, kala
itu belum menjadi kebutuhan yang mendesak untuk menyusun al-Qur’an menjadi
sebuah dokumen tunggal. Masyarakat Arab saat itu terkenal dengan tradisi
oralnya yang sangat kuat. Mereka biasa bersandar pada tradisi hafalan dan cerita
turun temurun dalam melestarikan teks-teks kebudayaan yang dianggap sangat
penting, seperti puisi. Al-Qur’an sendiri walaupun bukan merupakan kitab puisi,
namun ia memiliki beberapa elemen puitis yang sangat indah serta diakui secara
luas sebagai sebuah teks dengan kualitas literasi yang sangat tinggi. Tradisi
Muslim juga meyakini bahwa literatur al-Qur’an inilah yang pada awal
kemunculannya menjadi daya tarik yang luar biasa yang berhasil memikat banyak
orang untuk memeluk agama Islam selama masa kenabian Muhammad.152
151 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an, 95-96.
152 Albert Hourani, A History of, 20.
































Masih sejalan dengan tradisi oral ini, Rasulullah bersama para sahabatnya
sering membacakan sebagian dari wahyu al-Qur’an ini baik di depan umum
maupun secara pribadi selama kurun waktu 22 tahun masa kenabian beliau. Sejak
tahun 620, ketika ibadah salat lima waktu mulai diwajibkan terhadap seluruh umat
Muslim, ayat-ayat al-Qur’an juga dijadikan sebagai bagian tak terpisahkan dari
ritual ibadah salat yang harus dilantunkan secara teratur di dalamnya. Demikian
pula, selama masa pewahyuan al-Qur’an, semua wahyu yang telah diterima oleh
Nabi sampai awal bulan Ramadan setiap tahunnya juga akan dibacakan sepanjang
bulan tersebut dalam rangka ibadah sekaligus membantu menguatkan hafalan dari
para sahabat.153
Walaupun al-Qur’an belum dibukukan menjadi sebuah dokumen tunggal
selama masa kenabian Muhammad, namun dalam tradisi Muslim diyakini bahwa
sesungguhnya sebagian besar, untuk tidak menyebut semuanya, dari wahyu
tersebut telah dituliskan di atas berbagai bahan yang berbeda-beda sewaktu
meninggalnya Nabi pada 632. Diyakini pula bahwa sebelum meninggalnya,
Rasulullah telah meninggalkan instruksi serta arahan yang sangat jelas dan tuntas
tentang bagaimana seharusnya al-Qur’an tersebut semestinya disusun. Instruksi
kenabian inilah yang selanjutnya menjadi basis acuan dari susunan al-Qur’an yang
ada saat ini.154
Sebuah riwayat yang sangat terkenal dalam tradisi Islam menyebutkan
bahwa gerakan pengumpulan al-Qur’an sendiri dimulai pada masa kekhalifahan
Abu> Bakr (632-634). Disebutkan, ‘Umar ibn Khat}t}a>b merasa khawatir karena
153 Ibid., 18.
154 Muhammad Mustafa al-Aʿzami, Sejarah Teks, 75.
































dalam pertempuran Yamamah banyak penghafal al-Qur’an yang turut meninggal
dunia. Jika angka kematian ini terus bertambah, beberapa bagian dari al-Qur’an
ditakutkan akan musnah. Karena itu, Umar meminta kepada Abu Bakar untuk
membuat suatu edisi kumpulan dari kitab al-Qur’an. walaupun awalnya agak ragu
karena tidak pernah dicontohkan oleh Nabi, Abu Bakar akhirnya menyetujui
usulan tersebut dan menugaskan Zayd ibn Tha>bit (m.665), salah seorang penulis
wahyu era Nabi untuk memulai tugas besar tersebut. Zayd pun mulai
mengumpulkan al-Qur’an dari lembaran-lembaran lontar, lempengan batu, daun
palem, tulang belikat dan rusuk binatang, lembaran-lembaran kulit, serta lembaran
papan, demikian pula yang bersumber dari ingatan para sahabatnya. Bagian
terakhir yang ditemukannya adalah dua ayat terakhir dari surah at-Taubah. Zayd
menuliskan wahyu-wahyu yang telah dikumpulkannya tersebut di atas lembaran-
lembaran (s}uh}uf) yang memiliki ukuran sama kemudian menyerahkannya kepada
Abu> Bakr. Setelah Abu> Bakr meninggal, s}uh}uf tersebut diberikan kepada khalifah
‘Umar ibn Khat}t}a>b (634-644), yang kemudian berpindah lagi ke tangan putrinya,
Hafsah, setelah Umar wafat.155
Sementara sumber-sumber keislaman menunjukkan bahwa teks-teks al-
Qur’an telah dikumpulkan bersama dalam bentuk lembaran-lembaran (s}uh}uf)
selama masa kekhalifahan Abu> Bakr, khalifah ketiga, ‘Ushma>n ibn ‘Affa>n (644-
656) melihat kebutuhan yang sangat mendesak bagi umat Islam untuk membuat
sebuah teks standar al-Qur’an yang dapat disebarluaskan ke berbagai penjuru
wilayah Islam. Kebutuhan akan standarisasi teks al-Qur’an ini berangkat dari
155 Ibid., 78-82.
































banyaknya perselisihan tentang bacaan al-Qur’an di kalangan tentara-tentara
Muslim selama pengiriman ekspedisi militer ke Armenia dan Azerbaijan.
Perselisihan yang cukup serius ini menyebabkan salah seorang pimpinan tentara
Muslim melaporkannya kepada khalifah Usman bin Affan dan mendesaknya agar
mengambil langkah guna mengakhiri perbedaan-perbedaan bacaan tersebut.
Khalifah lalu berembuk dengan para sahabat senior Nabi, dan akhirnya
menugaskan Zayd ibn Tha>bit dan beberapa sahabat lainnya untuk mengumpulkan
sebuah edisi teks al-Qur’an standar yang otoritatif. Satu prinsip yang harus diikuti
dalam menjalankan tugas ini adalah bahwa dalam kasus perselisihan bacaan,
dialek Quraisy harus dijadikan sebagai pilihan. Hal ini didasarkan pada firman
Allah, “Dan Kami tidak mengutus seorang rasul pun, melainkan dengan bahasa
kaumnya, agar dia dapat memberi penjelasan kepada mereka.”156 Dengan ini,
suatu naskah otoritatif al-Qur’an yang biasa dikenal dengan mus}h}af ‘uthma>ni>
akhirnya telah ditetapkan. Sejumlah salinannya juga dibuat dan dibagikan ke
pusat-pusat daerah Islam. Adapun salinan-salinan al-Qur’an yang ada sebelumnya
(yakni sebelum adanya edisi Usmani) turut dimusnahkan, sehingga teks seluruh
salinan al-Qur’an yang akan dibuat di masa-masa selanjutnya harus didasarkan
pada naskah-naskah standar tersebut. Pada masa selepas Usman, al-Qur’an mulai
dikenal tidak hanya dalam bentuk tradisi lisan saja sebagaimana yang ada pada era
kenabian, tetapi juga sebagai sebuah dokumen tertulis yang telah final (clossed
official corpus) dan tidak menerima berbagai tambahan atau revisi apapun.157
156 al-Qur’an, 14: 4.
157 Albert Hourani, A History of, 21.
































Terkait masalah pergeseran pemahaman umat Muslim dalam memaknai
istilah al-Qur’an dalam konteks era kenabian dan al-Qur’an sebagai sebuah
dokumen terstandarisasi yang muncul pada era al-Khulafa>’ al-Ra>syidu>n, seorang
sarjana Barat pakar studi Timur Tengah, William Graham menyebutkan:
Sudah jelas sekali bahwa umat Muslim pada era belakangan memahami
terminologi “al-Qur’an” sebagai istilah yang digunakan untuk merujuk
pada sekumpulan firman Allah yang tertulis di atas mas}a>h}if yang
sempurna penyusunannya pada era kekhalifahan Usman bin Affan, atau
paling tidak pasca berakhirnya masa pewahyuan yang ditandai dengan
wafatnya Rasulullah. Artinya sebelum era kodifikasi al-Qur’an yang juga
dikenal sebagai textus receptus tersebut, atau setidaknya sebelumnya
berakhirnya proses pewahyuan al-Qur’an, terminologi al-Qur’an tidak
dapat dimaknai sebagai kumpulan lengkap dari wahyu dalam bentuk
sebuah dokumen tertulis. Penegasan ini untuk menekankan kesalahan
dalam memahami terminologi “al-Qur’an” yang banyak sekali dialami
pada era belakangan ini. Kesalahan ini tergambar jelas di berbagai karya-
karya keislaman.158
Pernyataan di atas walaupun sekilas tampak tak bermasalah, namun
sebenarnya mengandung semacam jebakan dalam memaknai hakikat dari makna
al-Qur’an. William Graham sepertinya hendak mengatakan bahwa istilah al-
Qur’an tidak pernah ada pada masa Nabi. Ia baru ada pasca kekhalifahan
‘Ushma>n ibn ‘Affa>n. Dari sini, umat Muslim harus teliti dan berhati-hati dalam
menggunakan istilah-istilah keislaman. Pemaknaan yang jelas terhadap sebuah
terminologi tertentu sangatlah penting, terutama dalam suatu perdebatan ilmiah.
Walaupun mayoritas Muslim Sunni dan Syi’ah menerima mus}h}af
‘uthma>ni> ini sebagai catatan wahyu Tuhan yang suci dan otoritatif serta terbebas
dari berbagai distorsi, namun beberapa kelompok Syi’ah era awal Islam
menyangsikan kronologi dari sejarah turunnya wahyu sebagaimana dijelaskan di
158 William Graham, Beyond the Written Word (Cambridge:Cambridge University Press, 1993),89.
































atas. Beberapa dari mereka meyakini bahwa ‘Ali> ibn Abi> T}a>lib, keponakan Nabi
yang juga figur paling penting dalam tradisi Syi’ah, telah selesai mencatat
keseluruhan wahyu yang telah diterima oleh Nabi hanya beberapa saat setelah
meninggalnya beliau SAW. Dikatakan bahwa teks catatan al-Qur’an tersebut juga
dilengkapi dengan kronologi dari susunan al-Qur’an, penjelasan dan komentar-
komentar seputar ayat-ayat al-Qur’an, termsuk juga penafsiran yang datang
langsung dari Nabi. Bahkan konon dokumen tersebut juga dilengkapi dengan
klasifikasi antara ayat-ayat muh}kam dan mutasya>bih. Namun tampaknya klaim
tersebut tidak disertai dengan bukti-bukti nyata yang meyakinkan. Walaupun
demikian, secara umum seluruh umat Islam meyakini bahwa mus}h}af ‘uthma>ni>
yang sempurna penulisannya pada era khalifah Usman tersebut benar-benar sangat
akurat sesuai dengan apa-apa yang telah diturunkan Allah kepada Nabi
Muhammad tanpa adanya distorsi, baik berupa penambahan maupun
pengurangan. Ia benar-benar kitab suci yang terbebas dari berbagai kesalahan dan
kekurangan karena Allah sendiri yang menurunkannya dan Dia pula yang
memeliharanya.159
Walaupun mus}h}af ‘uthma>ni> ini diyakini akurasi dan keotentikannya,
namun ia masih menyisakan beberapa pertanyaan mendasar seputar apakah
otentisitas ini mencakup seluruh apa-apa yang telah diwahyukan kepada Nabi atau
tidak. Hal ini terkait dengan pernyataan al-Qur’an sendiri bahwa pada dasarnya
ayat-ayat al-Qur’an yang telah diturunkan masih memungkinkan untuk dihapus
atau digantikan dengan dalil lainnya yang turun lebih belakangan selama masa
159 al-Qur’an, 15: 9.
































kenabian masih berlangsung. Dalam al-Qur’an disebutkan, “Ayat yang Kami
batalkan atau Kami hilangkan dari ingatan, pasti Kami ganti dengan yang lebih
baik atau yang sebanding dengannya. Tidakkah kamu tahu bahwa Allah
Mahakuasa atas segala sesuatu?”160 Beberapa sarjana Muslim berpendapat bahwa
beberapa ayat tertentu sangat mungkin untuk dibatalkan hukumnya dan dihapus
dari al-Qur’an secara bersamaan oleh Allah, atau oleh Nabi Muhammad
berdasarkan perintah dari Allah. Namun begitu, mereka tidak sepakat apabila
dikatakan bahwa para anggota tim penulis al-Qur’an telah dengan sengaja
menghilangkan beberapa ayat tertentu dari al-Qur’an.
3. Hubungan antara al-Qur’an dan Sunnah Nabi SAW
Al-Qur’an menempati posisi yang sangat penting dalam tradisi tekstual
keislaman, namun ia bukan merupakan satu-satunya sumber dari hukum Islam,
prinsip-prinsip aqidah, serta mu’amalah yang ada dalam Islam. Sumber teks
terpenting kedua setelah al-Qur’an adalah hadis Nabi. Hadis mengacu pada
laporan dari para sahabat yang hidup sezaman dengan Nabi mengenai segala
perilaku serta ucapan-ucapan Nabi. Tradisi periwayatan hadis sendiri pada
awalnya diceritakan oleh para sahabat tersebut secara informal, sebelum akhirnya
dikumpulkan dan disusun oleh para ahli hadis.161 Dalam ajaran Islam, hadis Nabi
dianggap sebagai bagian yang sangat penting dari tradisi tekstual Islam, sebagai
buah dari eratnya hubungan yang terjalin antara al-Qur’an dengan kebiasaan-
kebiasan Nabi (yang juga biasa disebut sebagai sunah Nabi). Posisi sunnah ini
sangat penting mengingat bahwa sejumlah besar ajaran yang terdapat dalam al-
160 al-Qur’an, 2: 106.
161 Fazlur Rahman, Islam, 68-69.
































Qur’an biasanya dijelaskan secara umum sehingga baru dapat dipraktikkan oleh
umat Islam era awal setelah mereka mendapatkan interpretasi praktis dari Nabi.162
Jadi tidak berlebihan apabila dalam tradisi Islam, Nabi sering disebut sebagai
sosok al-Qur’an yang berjalan. jadi sunah nabi, atau cara beliau melakukan
sesuatu, dapat dianggap sebagai penjelasan praktis tentang esensi dari ajaran yang
terkandung dalam al-Qur’an. Sehingga kepatuhan seorang Muslim terhadap
sunnah Nabi merupakan sebuah keharusan untuk dapat menjadi seorang Muslim
yang sesungguhnya. Pengetahuan tentang sunnah Nabi ini biasanya berasal dari
hadis.163
Ada dua komponen penting dalam hadis, yaitu matn atau tekstualnya, dan
sanad atau rantai periwayatannya. Salah satu bidang studi penting dalam tradisi
kesarjanaan Islam adalah analisis terhadap tekstual hadis dan bagaiamana rantai
periwayatannya diturunkan. Dalam dua abad pertama Islam, terdapat sejumlah
besar hadis yang dipertanyakan asal-usulnya mulai beredar di tengah-tengah
masayarakat Muslim. Menanggapi situasi ini, usaha ilmiah mulai dilakukan untuk
mengumpulkan dan mengevaluasi semua hadis yang ada sesuai dengan beberapa
kriteria. Kriteria tersebut terkait dengan integritas dari setiap perawi hadis,
sekaligus konsistensi internal dari isi tekstualnya. Salah satu perawi hadis yang
paling penting dan memiliki tingkat integritas yang tinggi adalah Aisyah RA, istri
Nabi.164
162 Muhammad Said al-Asymawi, Nalar Kritis Syari’ah, terj. Luthfi Thomafi (Yogyakarta: LkiS,
2012), 44.
163 Subhi as-Shalih, Membahas Ilmu-ilmu Hadis, terj. Tim Pustaka Firdaus (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 2009), 267.
164 Abdullah Saeed, The Qur’an, 54.
































Dua koleksi hadis yang paling penting dibuat pada abad kesembilan
Masehi oleh Imam Bukhari (m.870) dan Imam Muslim (m.875). Kumpulan hadis-
hadis yang dikumpulkan oleh Bukhari itu disebut “S}ah}i>h} al-Bukha>ri>” (hadis-hadis
otentik Bukhari). Kitab ini dianggap oleh umat Islam Sunni sebagai koleksi yang
paling otentik sekaligus dokumen keagamaan paling penting setelah kitab suci al-
Qur’an. Dikatakan bahwa Bukhari telah mempertimbangkan lebih dari 600.000
buah hadis yang beredar pada masanya. Setelah analisis yang sangat ketat, hanya
sekitar 7.000 narasi yang paling otentik yang akhirnya ia sertakan dalam
koleksinya tersebut. Selain S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, umat Muslim Sunni juga mengakui
koleksi hadis s}ah}i>h} lain yang diyakini memiliki nilai akurasi yang tinggi yaitu
S}ah}i>h} Muslim yang disusun oleh Imam Muslim. Selain dua koleksi utama
tersebut, umat Islam juga mengakui beberapa kumpulan hadis lain yang nilai
otentisitas berada di bawahnya. Di samping itu, umat Syi’ah juga memiliki
koleksi hadis tersendiri.165
Terlepas dari ketatnya metode pengumpulan hadis, ternyata masih banyak
pertanyaan seputar otentisitas dari banyak hadis. Secara khusus, keaslian dari
hadis-hadis yang tampaknya bertentangan dengan inti ajaran Islam, seperti yang
mendukung pandangan sektarian, sekarang dipertanyakan kembali. Beberapa
sarjana Barat, seperti Josheph Schacht tampak mempertanyakan keaslian dari
seluruh korpus hadis yang ada dalam dunia Islam.166 Para ilmuwan Muslim saat
ini, walaupun mereka menolak gagasan bahwa semua hadis adalah rekayasa,
namun tetap menyerukan dilakukannya pengecekan kembali literatur-literatur
165 Subhi as-Shalih, Membahas Ilmu-ilmu, 119.
166 Lihat Joseph Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence (Oxford: Oxford University
Press, 1950).
































hadis dengan mempertimbangkan metode analisis tekstual dan metode kritik. Satu
contoh hadis yang memberikan keterangan detail tentang tata cara melaksanakan
salat, sebagai penjelas dari perintah umum yang terdapat dalam al-Qur’an terkait
kewajiban melaksanakan salat lima waktu.
 َلَﺎﻗ ََﺔَﺑﻼِﻗ ِﰊَأ ْﻦَﻋ ُبْﻮـﱡَﻳأ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ َلَﺎﻗ ٌﺐْﻴَﻫُو ﺎَﻨَـﺛﱠﺪَﺣ َلَﺎﻗ َﻞْﻴِﻋَﺎْﲰِإ ِﻦْﺑ ﻰَﺳْﻮُﻣ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ
 ٰﻫ َ ِﺪِﺠْﺴَﻣ ِﰲ ِثِﺮْﻳَُﻮﳊا ُﻦْﺑ ُﻚِﻟﺎَﻣ َ َءﺎَﺟ ََةﻼﱠﺼﻟا ُﺪِْﻳُرأ ﺎَﻣَو ْﻢُﻜِﺑ ﻲِّﻠَﺻَُﻷ ِّﱐِإ َلﺎَﻘَـﻓ اَﺬ
 َنﺎَﻛ َﻒْﻴَﻛ ََﺔَﺑﻼِﻗ ِﰊَِﻷ ُﺖْﻠُﻘَـﻓ ﻲِّﻠَﺼُﻳ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ﱠِﱯﱠﻨﻟا ُﺖَْﻳَأر َﻒْﻴَﻛ ﻲِّﻠَﺻُأ
 ٰﻫ ﺎَﻨِﺨْﻴَﺷ َﻞْﺜِﻣ َلَﺎﻗ ﻲِّﻠَﺼُﻳ اَذِإ ُﺲِﻠَْﳚ ﺎَﻨِﺨْﻴَﺷ َنﺎََﻛو َلَﺎﻗ اَﺬ َْنأ َﻞْﺒَـﻗ ِدْﻮُﺠﱡﺴﻟا َﻦِﻣ ُﻪَﺳَْأر َﻊَﻓَر
 َلْوُﻷا ِﺔَﻌْﻛﱠﺮﻟا ِﰲ َﺾَﻬ ْـﻨَـﻳ.١٦٧
Hadis ini memberikan rincian tentang bagaimana Nabi melaksanakan
salat. Perintah untuk salat diulang beberapa kali di dalam Al Qur'an, seperti pada
ayat, “Dan laksanakanlah salat, tunaikanlah zakat dan rukuklah bersama orang-
orang yang rukuk.”168 Tapi dalam al-Qur’an tidak memberikan rincian tentang
bagaimana seorang Muslim melaksanakan salat. Detail rincian tersebut hanya
dapat ditemukan di dalam hadis. Oleh karena itu, hadis merupakan bagian yang
sangat penting dalam perkembangan praktik keislaman dan juga sangat relevan
dengan tradisi penafsiran al-Qur’an.169
167 Telah menceritakan kepada kami Musa bin Ismail berkata, telah menceritakan kepada kami
Wuhaib berkata, telah menceritakan kepada kami Ayyub dari Abu Qilabah berkata: “Malik bin al-
Huwairits datang menemui kami di masjid kami ini, ia lalu berkata, “Aku akan melaksanakan salat
dengan kalian. Dan aku tidak ingin mengerjakan suatu salat selain cara salat yang pernah aku lihat
Nabi SAW melaksanakannya.” Aku pun bertanya kepada Abu Qilabah, “Bagaimanakah cara salat
Nabi SAW?” Ia menjawab, “Seperti guru kita ini. Setelah mengangkat kepalanya dari sujud, ia
duduk sebentar sebelum bangkit di rakaat pertama. Al-Ima>m Abi> ‘Abd Alla>h Muh}ammad ibn
Isma>ʿi>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, jilid I (Beirut: Da>r al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2009), 163.
168 al-Qur’an, 2: 43. Lihat juga, 2: 110; 11: 114; dan 22: 78.
169 Subhi as-Shalih, Membahas Ilmu-ilmu, 273.
































Masih terkait dengan hubungan antara al-Qur’an dan pribadi Nabi, dalam
konsep kewahyuan diyakini bahwa Tuhan metampakkan keinginan-Nya (bedakan
dengan metampakkan zat-Nya) kepada Nabi melalui perantaraan malaikat Jibril.
Wahyu tersebut diturunkan kepada Nabi dalam bahasa Arab, bahasa keseharian
beliau. Wahyu ini terus diterima Nabi dalam berbagai kesempatan secara
berangsur-angsur selama kurun waktu sekitar 22 tahun, sampai meninggalnya
beliau pada 632. Sepeninggal Nabi, wahyu tidak dimungkinkan lagi untuk turun
kepada umat manusia secara langsung seperti sebelumnya. Dalam konteks ini,
firman Allah dan ucapan atau pemikiran pribadi Nabi adalah dua hal yang benar-
benar berbeda dan tidak boleh dicampuradukkan, sehingga wahyu Allah terjaga
orisinalitasnya dari berbagai berbagai faktor non-ilahiah yang mungkin
mempengaruhinya. Dengan demikian, wahyu dari Tuhan tersebut benar-benar
mandiri dari segala konteks sosial dan historis, dan terjaga keabadiannya.
Mayoritas sarjana Muslim yang mengkaji masalah pewahyuan biasanya
hanya terfokus pada kajian seputar proses turunnya wahyu dari Allah SWT
kepada Nabi. Mereka hanya memberikan sedikit perhatian terhadap konteks sosial
dan kesejarahan yang melingkupi proses pewahyuan, termsuk tentang adakah
peran Muhammad dan para sahabatnya di sana. Pandangan yang dominan
umumnya menyatakan bahwa posisi Nabi tidak lebih adalah sebagai penerima
wahyu yang pasif, dan bahwa peristiwa pewahyuan dari Allah tidak ada kaitannya
sama sekali dengan berbagai konteks sosio-historis yang ada. Menanggapi
pendapat umum ini, beberapa sarjana Muslim modern mencoba merekonstruksi
ide-ide keislaman yang sudah pakem tersebut ke dalam sebuah pandangan baru
































yang sedikit berbeda. Fazlur Rahman, misalnya, yang melihat bahwa walaupun
wahyu secara keseluruhan benar-benar datang dari Allah, namun dalam proses
turunnya tetap terdapat peran sisi religius dari sosok pribadi Nabi. Ia menulis:
Al-Qur’an sendiri memang mempertahankan adanya sifat ‘yang lain’, sifat
‘objektivitas’ dan sifat verbal wahyu dalam dirinya, tetapi di waktu yang
bersamaan ia juga menolak klaim adanya campur tangan faktor eksternal
yang berasal dari Nabi. Al-Qur’an menyatakan, “Ruh yang terpercaya
telah membawanya turun ke hatimu agar engkau menjadi salah seorang di
antara orang-orang yang memberi peringatan” (al-Qur’an, 26: 194). Ayat
lain menyebutkan, “Katakanlah: Barang siapa yang memusuhi Jibril maka
Jibril itu telah menurunkan al-Qur’an ke dalam hatimu dengan seizin
Allah” (al-Qur’an, 2: 97). Akan tetapi kelompok ortodoksi kala itu belum
memiliki perangkat intelektual untuk menggabungkan kedua doktrin
tersebut, yaitu antara doktrin adanya ‘sifat yang lain’ dan sifat verbal
wahyu di satu sisi, dengan doktrin kedekatannya dengan sisi religius dari
perbuatan dan pribadi Nabi di sisi lain. Para pemikir ortodoks tersebut
tidak memiliki cukup kemampuan intelektual untuk mengatakan bahwa al-
Qur’an adalah firman Tuhan, dan dalam arti kata yang biasa, juga
seluruhnya adalah perkataan Muhammad.170
Di sini, Rahman tidak bermaksud mengatakan bahwa al-Qur’an
merupakan perkataan atau hasil karya Nabi. Sebaliknya, ia ingin menekankan
tentang adanya hubungan yang sangat erat antara al-Qur’an sebagai sebuah firman
Tuhan, dan misi kerasulan Muhammad, serta konteks sosial-kesejarahan di mana
al-Qur’an tersebut diwahyukan.171 Dengan poin of view ini tampaknya Fazlur
Rahman ingin mengatakan, apabila diyakini bahwa al-Qur’an memiliki hubungan
yang erat dengan kehidupan Nabi dan para pengikutnya maka adalah sebuah
keniscayaan untuk membuka secara lebih lebar kesempatan dalam melakukan
penafsiran al-Qur’an dengan melibatkan berbagai konteks sosial dan kesejarahan
yang memang berbeda antara satu generasi dengan generasi lainnya.
170 Fazlur Rahman, Islam, 31.
171 Fazlur Rahman, Major Themes, 89.
































PERIODISASI KAJIAN AL-QUR’AN DI BARAT
DARI ABAD PERTENGAHAN SAMPAI ERA KONTEMPORER
A. Periodisasi Kajian al-Qur’an di Barat berdasarkan Karakteristiknya
Dari sejarah perkembangan kajian al-Qur’an di Barat sebagaimana yang
telah dipaparkan dalam keterangan sebelumnya, dapat dilihat bahwa studi al-
Qur’an kaum orientalis, sejak awal kemuculannya yang berupa gerakan
terjemahan al-Qur’an sampai dengan era kontemporer saat ini terus mengalami
perkembangan yang signifikan. Setiap tokoh orientalis yang memunculkan karya-
karya seputar Qur’anic studies selalu memiliki karakteristiknya sendiri yang khas
sekaligus membedakan dari karya lainnya, walaupun benang merah dialektika
ilmiah di antara mereka tetap terlihat dengan jelas. Berdasarkan karakteristik
kajian dan teori yang digunakan oleh para sarjana Barat tersebut, sejak era
terjemahan al-Qur’an untuk pertama kali dicetuskan pada abad ke-12 sampai
dengan kajian al-Qur’an era kontemporer dewasa ini, penulis membagi
kesarjanaan al-Qur’an di Barat ini ke dalam lima periode waktu. Di setiap periode
tersebut selalu diwarnai isu-isu tertentu, lengkap dengan teori dan pendekatan
sebagai sebuah pisau analisis yang digunakan oleh setiap orientalis pengkaji al-
Qur’an dalam melihat objek kajiannya tersebut. Adapun lima periode waktu
tersebut adalah: Pertama, Gerakan penerjemahan al-Qur’an ke dalam bahasa-
bahasa Eropa dengan semangat polemik-apologetik (dari abad ke-12 sampai
dengan abad ke-18); Kedua, Studi pelacakan hubungan dan keterkaitan al-Qur’an
































dengan tradisi Yahudi-Kristen (abad ke-19); Ketiga, Kajian seputar
perkembangan psikologi Nabi dan hubungannya dengan al-Qur’an (pasca Perang
Dunia kedua); Keempat, Studi al-Qur’an kaum revisonis-skeptis abad modern1;
Kelima, studi al-Qur’an era kontemporer (abad ke-21) yang karakteristik
utamanya berpendekatan sastra. Untuk periode kelima ini akan dibahas secara
panjang lebar pada bab tersendiri.2
1. Era Awal Gerakan Penerjemahan al-Qur’an ke dalam Bahasa-bahasa
Eropa: Studi al-Qur’an Abad ke-12 sampai dengan Abad ke-18
Penelusuran terhadap sejarah awal gerakan penerjemahan al-Qur’an di
Barat yang digagas oleh para orientalis tidak mungkin dapat dipisahkan dari
sejarah kemuculan tradisi orientalisme itu sendiri. Bahkan tradisi panjang gerakan
orientalisme di Barat yang bermula dari abad ke-12 ini sesungguhnya berangkat
dari upaya orientalis dalam menerjemahkan al-Qur’an. Sebelum tragedi Perang
Salib dua pecah, konon umat Kristiani sudah mulai menyadari akan pentingnya
menyerang Islam dari sisi pemikiran dan tradisi intelektualnya. Hal tersebut juga
menjadi salah satu faktor penting dari kemunculan orientalisme. Jadi, semangat
awal umat Kristen di Barat dalam mempelajari tradisi keilmuan Islam adalah
1 Revisionisme adalah aliran pengkaji al-Qur’an Barat non-Muslim yang selalu meragukan dan
mempertanyakan klaim umat Islam atas kebenaran tradisi-tradisi Islam, yang menurut mereka,
tidak didukung dengan bukti yang kuat dan tidak bias. Lihat, Andrew Rippin, “Foreword”, dalam
Qur’anic Studies: Sources and Methods of Qur’anic Interpretation, ed. Andrew Rippin (New
York: Prometheus Book, 2004), xii.
2 Pembagian babakan waktu kesarjanaan al-Qur’an di Barat ke dalam lima periode ini berdasarkan
analisa mendalam dari penulis sendiri dengan melihat berbagai karakteristik yang ada. Adapun
dasar yang dijadikan patokan oleh penulis dalam menyusun periodisasi tersebut adalah tulisan dari
Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth. Dalam essai tersebut Sinai dan Neuiwrth secara umum
membagi kesarjanaan al-Qur’an di Barat berdasarkan karakteristik kajiannya ke dalam beberapa
periode, yaitu: Era Abraham Geiger sebagai peletak dasar kajian al-Qur’an berbasis akademis, era
kajian al-Qur’an pasca PD II, dan era kajian al-Qur’an pasca 1970an yang beraliran Revisionis.
Lihat Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The Qur’a>n in Context:
Historical and Literary Investigations into the Qur’a>nic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai
Sinai, dan Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 1-15.
































dalam rangka polemik dan permusuhan atas nama agama dan kekuasaan.
Semangat ini pula yang mendorong gerakan penerjemahan al-Qur’an di Dunia
Barat pada awal kemunculannya.
Di antara tokoh pemimpin Kristen Eropa yang pertama kali melibatkan
diri dalam kajian orientalisme adalah Uskup Agung Raymond dari Toledo dan
Santo Peter the Venerable dari Perancis. Uskup Raymond sendiri adalah salah
satu sosok yang berperan penting dalam pendirian pusat penerjemahan (school of
translation) di Toledo, sebuah tempat di mana karya-karya primer berbahasa Arab
seputar teologi dan sains dari para ulama Muslim terkemuka diterjemahkan.
Sedangkan Santo Peter adalah kepala gereja Cluny di Perancis yang memimpin
sebuah proyek penerjemahan al-Qur’an dan teks-teks keislaman untuk pertama
kalinya dalam sejarah kesarjanaan Barat. Proyek berbahasa Latin yang dikenal
dengan sebutan Cluniac Corpus tersebut diyakini menjadi salah satu pijakan
ilmiah paling awal dan sangat penting bagi para misionaris Kristen dalam
menyebarkan keyakinannya sekaligus untuk menyerang Islam. Proses
penerjemahannya sendiri dapat diselesaikan oleh Robert of Ketton pada tahun
1143, dengan dibantu oleh Herman Dalmatia beserta dua asisten lainnya.
Manuskrip pertama yang dihasilkan dari proyek alih bahasa al-Qur’an ini
tersimpan di perpustakaan Bibliotheque de I’Arsenal Paris, dan juga telah
dibubuhi tanda tangan asli dari Robert selaku penerjemah.3
3 Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and The Orientalists (Ipswich: Jamʿiyat ‘Ihyaa’ Minhaaj Al-
Sunnah, 2004), 324.
































Ide pengerjaan Cluniac Corpus yang digagas oleh dua tokoh Kristen
kenamaan tersebut juga menjadi faktor utama dari berdirinya beberapa pusat
kajian orientalisme dan bahasa Arab untuk pertama kalinya di Eropa, di antaranya
adalah School of Oriental Studies di Toledo yang berdiri pada 1276, serta pusat
kajian bahasa Arab The College of Friars di Miramar pada 1276. Bahkan proyek
tersebut menjadi alasan kuat dibalik adanya resolusi Council of Vienna pada 1311
yang mana di antara poin pentingnya adalah dibukanya program studi kajian Arab
di universitas Paris sebagai sebuah disiplin akademis yang mandiri.4
Mengenai kualitas serta akurasi dari terjemahan Cluniac Corpus, sampai
saat ini tidak ada satupun sarjana pengkaji al-Qur’an yang dapat membantah fakta
bahwa karya Ketton tersebut dipenuhi berbagai kesalahan penerjemahan, distorsi
informasi, penambahan dan pengurangan kandungan isi, serta prasangka-
prasangka negatif dan apologetik anti-Islam yang sangat dominan. Tampaknya
jauh lebih tepat untuk menyebut karya ini sebagai parafrase al-Qur’an berbahasa
Latin daripada menyebutnya sebagai terjemahan. Hal ini karena jauhnya hasil
terjemahan yang dihasilkan dari konten asli kitab suci al-Qur’an.5
Walaupun demikian, karya Ketton ini tetap menjadi karya terjemahan al-
Qur’an yang paling penting, dan dijadikan rujukan utama bagi dunia Barat selama
lebih dari enam abad dalam memahami Islam. Ketika Eropa memasuki era
reformasi pada abad ke-16, terjemahan ini turut dipublikasikan secara luas di
Eropa. Bahkan berkat jasa Thomas Bibliander, empat buah edisi terjemahan
berbahasa Latin yang sudah dilengkapi dengan kata pengantar dari Martin Luther,
4 Ibid.
5 W. Montgomery Watt, Islam dan Peradaban Dunia: Pengaruh atas Eropa Abad Pertengahan,
terj. Hendro Prasetyo (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1995), 106.
































seorang tokoh reformis gereja, bersama-sama dengan beberapa terjemahan teks
Arab lainnya berhasil dicetak di Jerman pada 1543.6
Letak urgensi dari karya Ketton bukan hanya pada posisinya sebagai
rujukan kunci bagi bangsa Barat dalam mengenal Islam, namun karena ia juga
dijadikan sebagai fondasi dari proyek-proyek terjemahan al-Qur’an ke dalam
bahasa-bahasa Eropa modern, seperti bahasa Italia, Jerman, Belanda, dan
Perancis. Dalam bahasa Italia misalnya, ada Andrea Arrivabene yang berhasil
menyelesaikan sebuah edisi terjemahan al-Qur’an dalam bahasa Italia bertajuk L’
Alcorano di Macometto, yang terbit pada 1547. Karya ini adalah terjemahan al-
Qur’an pertama dalam bahasa Eropa modern. Walaupun Andrea mengklaim
bahwa ia telah menerjemahkan al-Qur’an tersebut langsung dari teks aslinya yang
berbahasa Arab, namun J.D. Pearson menyebutkan bahwa produk terjemahan
Andrea tersebut tidak lebih dari sekadar hasil parafrase terhadap terjemahan
Ketton yang lebih dahulu telah dicetak dan dipublikasikan oleh Thomas
Bibliander. Pearson menambahkan bahwa terjemahan Andrea mengandung
banyak sekali kesalahan-kesalahan prinsipil yang menurutnya “it is very
incorrect”.7
Gerakan ini berlanjut di tangan Solomon Schweigger ketika ia menjadikan
karya Andrea dalam bahasa Italia tersebut sebagai acuan utama untuk sebuah
proyek penerjemahan al-Qur’an ke dalam bahasa Jerman, yaitu Alcoranus
Mahometicus yang terbit pada 1616. Dari terjemahan berbahasa Jerman ini
6 Selama masa pracetak, karya terjemahan ini pada awalnya hanya dimiliki secara terbatas oleh
para pemimpin gereja-gereja Eropa. Mereka melarang keras penyebarluasan karya terjemahan al-
Qur’an tersebut karena dianggap sangat berbahaya bagi keimanan umat Kristiani. Ibid., 105-107.
7 Faried F. Saenong, “Kesarjanaan Al-Qur’an di Barat: Studi Bibliografis”, Jurnal Studi al-
Qur’an, Vol. 1, No. 2 (2006), 148.
































kemudian digarap pula proyek alih bahasa al-Qur’an lain berbahasa Belanda, De
Arabische Alkoran yang terbit dengan nama penerjemah samaran pada 1641.8
Tidak menunggu lama untuk terbitnya terjemahan selanjutnya, kali ini
dalam bahasa Perancis yang mengikuti edisi berbahasa Belanda yang telah ada
sebelumnya. Adalah Andrew du Ryer (1580-1680), mantan konsuler Perancis di
Mesir yang mengerahkan segenap upayanya untuk merampungkan edisi
terjemahan al-Qur’an ke dalam bahasa Perancis, bahasa ibunya sendiri, yang
berhasil terbit di Paris pada tahun 1647. Walaupun dia mengklaim memiliki
pengetahuan yang mumpuni tentang bahasa Turki dan bahasa Arab serta telah
melakukan proses penerjemahannya langsung dari edisi Arabnya, namun masih
ditemukan banyak kesalahan bahkan di setiap halaman sebagaimana dipaparkan
oleh George Sale, di samping juga berbagai kekeliruan transposisi, pengurangan
dan penambahan. Menurut Mohar Ali, sebagaimana terjemahan-terjemahan al-
Qur’an yang telah muncul sebelumnya, karya du Ryer ini memiliki motif kuat
untuk mendiskreditkan serta menolak Islam dengan cara memasukkan semacam
opini ke dalam diri pembaca tentang hal-hal yang ia sebut sebagai kemustahilan
al-Qur’an.9
Sementara itu, Alexander Ross, sarjana berkebangsaan Skotlandia yang
berhasil menerjemahkan al-Qur’an ke dalam bahasa Inggris pada 1649
berdasarkan terjemahan Perancis du Ryer. Ia kemudian diyakini menjadi karya
terjemahan al-Qur’an pertama dalam bahasa Inggris. Ross sendiri sangat jelas
mengakui bahwa ia membuat edisi terjemahan al-Qur’an ini dengan merujuk
8 Ibid.
9 Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and, 325.
































kepada hasil kerja du Ryer. Hal tersebut dapat diketahui dari tajuk karyanya yang
berbunyi: The Alcoran of Mohamet, Translated out of the Arabique into French,
by the Sieur du Ryer, Lord of Malezair, and Resident for the King of France, at
Alexandria. And Newly Englished, for the satisfaction of all that desire to look
into the Turkish vanities. Tidak jauh dari du Ryer, Ross tampaknya memiliki
ambisi untuk mengekspos apa yang ia sebut dengan “Turkish vanities” atau
kesombongan Turki dalam rangka menjatuhkan citra Islam. Istilah ini sendiri
muncul karena ketidaksukaan bangsa Barat terhadap pengaruh imperium Turki
Eropa, ditambah lagi dengan kesalahpahaman mereka terhadap agama Islam itu
sendiri. Seperti pendahulunhya, terjemahan karya Ross ini juga masih
terperangkap dalam kesalahan yang sama. Terkait dengan kesalahan yang terdapat
dalam edisi ini, Arberry berkomentar bahwa karya Alexander Ross ini merupakan
terjemahan al-Qur’an yang telah memaksa publik berbahasa Inggris harus puas
selama kurang lebih selama satu abad.10
Terjemah al-Qur’an berbahasa Inggris garapan du Ryer tersebut kemudian
juga sangat mempengaruhi terjemahan-terjemahan lain yang datang lebih
belakangan, seperti terjemah al-Qur’an berbahasa Belanda hasil garapan
Glazemaker yang terbit pada tahun 1658, kemudian terjemahan dalam bahasa
Jerman oleh Lange yang terbit pada 1688, dilanjutkan dengan karya berbahasa
Rusia oleh Postnikov dan Veryovkin yang terbit pada tahun yang sama. Seluruh
10 Ibid., 326.
































terjemahan tersebut terus dicetak selama kurun waktu antara abad ke-12 sampai
dengan abad ke-17, bahkan setelahnya.11
Jadi, selama rentang waktu lebih dari lima abad, yaitu mulai dari
pertengahan abad ke-12 sampai dengan akhir abad ke-17, di Barat hanya ada dua
buah al-Qur’an terjemah yang dianggap sebagai rujukan kunci dari terjemahan-
terjemahan lainnya, yaitu terjemah al-Qur’an berbahasa Latin karya Robert of
Ketton (1143) dan terjemahan berbahasa Perancis garapan Andre de Ryer (1647).
Dari kedua karya kunci tersebut dibuat berbagai terjemahan al-Qur’an lain dalam
berbagai bahasa, seperti bahasa Italia, Jerman, Belanda, Inggris, dan Rusia.12
Walaupun karya-karya di atas bertajuk terjemahan al-Qur’an (translation
of the Qur’an), namun isi yang terkandung masih jauh dari esensinya, terutama
terkait dengan kecermatan dan akurasi penerjemahan. Secara umum, buah karya
dari para orientalis ini masih sangat kental dengan nuanasa apologetik, polemik
dan permusuhan, bahkan terkadang hampir merupakan hal-hal yang tidak senonoh
serta cabul. Selain itu, berbagai distorsi, tambahan serta pengurangan dalam
penerjemahan juga masih kerap ditemukan yang kesemuanya semakin menambah
kesalahpahaman Barat terhadap ajaran Islam yang sebenarnya.
Di penghujung abad ke-17, sebuah terjemahan al-Qur’an berbahasa Latin
sekali lagi berhasil disusun oleh orientalis berkebangsaan Italia sekaligus seorang
penganut Katolik sejati (pengikut setia Pope Innocent XI), Ludovici Marraci.
Dalam edisi terjemahan yang terbit di Padua pada 1698 ini Marraci berusaha
mereproduksi teks al-Qur’an berdasarkan beberapa manuskrip, dan dilengkapi
11 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London & New York: Routledge, 2008), 122.
12 Ibid., 123.
































dengan terjemahan Latin. Karya ini juga dilengkapi dengan catatan penjelas,
komentar dari penerjemah dan juga kata pengantar, serta turut dilampirkan pula
teks Arab dari ayat-ayat al-Qur’an sekaligus. Bagi kesarjanaan Barat karya ini
sangat mengesankan karena ia telah berhasil menunjukkan sebuah perkembangan
baru di bidang penerjemahan al-Qur’an yang menurut mereka belum pernah
dilakukan sebelumnya oleh sarjana Barat. Dikabarkan bahwa Marraci telah
mempelajari al-Qur’an selama empat puluh tahun dan sangat akrab dengan karya-
karya para mufassir Muslim terkemuka.13
Namun menurut Mohar Ali, karya Marraci ini masih memiliki tujuan yang
tidak jauh berbeda dari para pendahulunya yakni untuk mendiskreditkan serta
memojokkan agama Islam melalui kitab sucinya, tetapi dengan lingkup dan warna
yang berbeda. Hal tersebut jelas terlihat dari pilihan judul yang dipakai oleh
Marraci dalam karyanya “Refutation of the Qur’an”, yang mana ia merangkum
sudut pandang serta berbagai distorsi tentang al-Qur’an dan Nabi Muhammad saw
yang juga sudah gencar dipropagandakan oleh para orientalis pendahulunya.14
Karya lain yang semakin menandai kemajuan khusus riset Barat terhadap
al-Qur’an adalah karya George Sale (1697-1736). Terjemahan Inggrisnya yang
pertama kali terbit di London pada 1724 ini sudah disertai dengan suatu
prawacana (preliminary discourse) yang berisi pemikiran ringkas yang cukup
objektif tentang Islam. Terjemahan ini juga dilengkapi dengan penjelasan dan
komentar mendalam yang didasarkan pada karya para mufassir Muslim
13 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an, terj. Taufik Adnan Amal (Jakarta:
RajaGrafindo Persada, 1995), 274.
14 Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and, 327.
































terkemuka, khususnya al-Baydawi, dan dilampiri pula dengan catatan
penjelasan.15
Selanjutnya, buah karya Sale ini menjadi salah satu karya terjemahan yang
dianggap paling otoritatif dan populer di Eropa beserta negara-negara berbahasa
Inggris lainnya selama kurang lebih satu setengah abad hingga akhir abad ke-19.
Ia mengalami berulang kali cetak ulang dengan berbagai edisinya, antara lain pada
tahun 1764, 1774, 1795, 1801, 1812, 1821, 1824, 1825, 1826, 1836, 1838, dan
1844. Pada edisi 1844 turut dilengkapi dengan riwayat hidup dari penerjemah,
George Sale, yang ditulis oleh R.A. Davenport. Bahkan pada akhir abad ke-19,
E.M. Wherry memperluas serta mengedit karya Sale ini menjadi sebuah karya
baru bertajuk “A Comprehensive Commentary on the Qur’an: Comprising Sale’s
Translation and Preliminary Discourse”. Karya Wherry ini juga mengalami
beberapa kali cetak ulang, yaitu pada 1896, 1900, dan 1917. Pada tahun 1921
karya Wherry tersebut diterbitkan ulang dengan dilengkapi sebuah pengantar dari
Sir Denison Ross, lalu terus mengalami cetak ulang sampai tahun 1973.
“Preliminary Discourse” yang ditulis George Sale juga sempat diterjemahkan dan
diterbitkan secara terpisah dalam beberapa bahasa Eropa. Ia juga tercatat pernah
diterjemahkan ke dalam bahasa Arab oleh seorang misionaris Protestan di Mesir
dan menjadi bagian dari Maqa>la>t fi> al-Isla>m.16
Dari gambaran di atas, dapat disimpulkan bahwa kajian al-Qur’an di Barat,
mulai abad ke-12 sampai dengan abad ke-18, yang secara umum berbentuk
gerakan penerjemahan al-Qur’an ke dalam bahasa-bahasa Eropa masih sangat
15 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi, 275.
16 Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and, 328.
































menonjolkan bernuansa polemik-apologetik daripada sisi akademisnya.17 Pada
periode ini keberadaan orientalisme tersebut benar-benar tidak lebih dari sekadar
simbol gerakan anti-Islam yang dimotori oleh Yahudi dan Kristen.18
2. Kajian Keterpengaruhan al-Qur’an dengan Tradisi Yahudi-Kristen:
Studi al-Qur’an Abad ke-19 sampai dengan Awal abad ke-20
Di samping perkembangan gerakan penerjemahan al-Qur’an sebagaimana
tergambar di atas, memasuki awal abad ke-19, tradisi kajian al-Qur’an mulai
memasuki era baru, yaitu era “academic scholarship on the Qur’an”. Periode
kedua ini ditandai dengan munculnya kajian filologi terhadap al-Qur’an yang
tampak jauh lebih akademik, menggantikan pendekatan polemik-apologetik yang
mengakar kuat pada periode sebelumnya. Munculnya studi akademik tentang al-
Qur’an ini terinspirasi dari kajian serupa terhadap Bibel yang marak pada abad ke-
18 di Eropa. Tren baru yang mewarnai kajian al-Qur’an periode kedua ini ditandai
dengan munculnya edisi kritis teks al-Qur’an oleh Gustav Flügel pada 1834.
Orientalis asal Leipzig Jerman ini mencoba menerbitkan ‘mushaf’ al-Qur’an edisi
kritis hasil dari kajian filologi terhadap manuskrip-manuskrip yang ia lakukan
yang kemudian diberi judul Corani Textus Arabicus. Dalam usahanya tersebut,
Flügel mencoba mengubah teks-teks al-Qur’an yang berbahasa Arab dengan cara
menggunakan semua tujuh sistem bacaan dan memilih satu qira>’ah secara acak
dengan tidak menentu tanpa alasan yang benar.19
17 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis dalam Studi al-Qur’an”, dalam Islam Agama-
Agama dan Nilai Kemanusiaan: Festschrift untuk M. Amin Abdullah, ed. Moch. Nur Ichwan dan
Ahmad Muttaqin (Yogyakarta: CISForm, 2013), 96.
18 Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme dan Framework Studi al-Qur’an”, Tsaqafah:
Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April 2011), 4.
19 Terkait dengan usaha ini, Arthur Jeffery mengatakan bahwa edisi al-Qur’an kritis Flügel yang
penggunaannya begitu meluas dan berulang kali dicetak ulang ini, tak ubahnya seperti sebuah teks
































Karya Flügel tentu sangat kontroversial bagi dunia Islam, karena di
kalangan umat Muslim sendiri sudah menjadi sebuah kesepakatan umum bahwa
untuk membaca al-Qur’an harus mengikuti gaya bacaan salah satu dari tujuh
pakar bacaan yang terkenal, yang semuanya mengikuti kerangka tulisan Utsmani
dan sunnah dalam bacaan (qira>’ah), perbedaan-perbedaan yang ada, kebanyakan
berkisar pada beberapa tanda bacaan diakritikal yang tidak berpengaruh sama
sekali terhadap isi kandungan ayat-ayat itu. Setiap mushaf yang dicetak selalu
berpijak pada salah satu dari tujuh qira>a>t, yang diikuti secara seragam sejak awal
sampai akhir. Adapun kemunculan beberapa model bacaan tersebut adalah sebuah
keniscayaan yang tidak dapat dipungkiri, mengingat semakin meluasnya wilayah
Islam yang melintasi belahan wilayah Arab lain dengan suku bangsa dan dialek
yang baru. Sehingga kesatuan dialek kaum Quraisy semakin sulit untuk
dipertahankan. Bahkan lebih dari dua puluh sahabat Nabi telah meriwayatkan
hadis yang mengukuhkan bahwa al-Qur’an telah diturunkan dalam tujuh dialek
yang berbeda.20
Selain Flügel, pada tahun tahun 1832 muncul pula sebuah esai berbahasa
Latin tentang studi al-Qur’an yang ditulis oleh Abraham Geiger (1810-1874).21 Ia
adalah seorang intelektual, Rabbi, dan tokoh sekaligus pendiri Yahudi liberal di
Jerman. Esai yang berusaha menemukan keterkaitan antara al-Qur’an dengan
yang sangat amburadul, karena tidak mewakili baik tradisi teks ketimuran yang murni maupun
teks dari berbagai sumber yang tercetak, serta tidak memiliki dasar yang dapat
dipertanggungjawabkan secara ilmiah. Arthur Jeffery, Materials for the History of the Text of the
Qur’an: The Old Codices (Leiden: E.J. Brill, 1937), 4.
20 Lihat Jala>l al-Di>n ‘Abd al-Rahma>n bin Abi> Bakr al-Suyu>t}i>, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n (Kairo:
Da>r al-Kotob al-‘Ilmiyyah, 1959), 131-141.
21 Andrew Rippin, Introduction to the Qur’an: Style and Contents (Hampshire: Ashgate Publishing
Limited, 2001), xi.
































tradisi Yahudi-Kristen tersebut ditulis untuk diikutkan dalam kompetisi masuk ke
Universitas Bonn Jerman. Esai Geiger kemudian diseleksi oleh Prof. B.F. Freutag
dari fakultas Oriental Studies, universitas Bonn. Hasilnya, Geiger berhasil
memenangkan hadiah dari kompetisi tersebut, padahal saat itu usianya baru
menginjak 22 tahun.22
Pada tahun 1833, esai tersebut dipublikasikan dalam bahasa Jerman
dengan judul “Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen?” (Apa
yang telah Muhammad pinjam dari Yahudi?). Dalam esai yang kemudian menjadi
bagian dari buku Geiger yang berjudul Judaism and Islam ini, ia mencoba
menemukan jejak-jejak tradisi Yahudi dalam al-Qur’an. Buku setebal 170
halaman ini secara umum dibagi menjadi dua bagian. Bagian awal buku ini
menjelaskan tentang latar belakang pemikirannya tentang al-Qur’an dan Islam
yang kebanyakan bernada peyoratif (merendahkan). Sedangkan sisanya,
menjelaskan secara panjang lebar disertai bukti-bukti yang terkandung dalam al-
Qur’an di mana hal tersebut menurut Geiger adalah hasil adopsi Nabi Muhammad
dari tradisi Yahudi. Selain itu, buku ini dilengkapi dengan indeks al-Qur’an di
bagian akhirnya.23
Dalam kata pengantar Judaism and Islam, disebutkan bahwa Geiger
memfokuskan diri dalam menekuni studi keagamaan, seperti kajian Bibel,
Talmud, dan sejarah abad pertengahan. Selain itu, ia juga mendalami adat dan
pengetahuan kaum Yahudi, filologi, kesusastraan, dan filsafat.24 Juga disebutkan
22 Lenni Lestari, “Abraham Geiger dan Kajian al-Qur’an: Telaah Metodologi atas Buku Judaism
and Islam”, S}uh}uf, Vol. 7, No. 1 (Juni 2014), 44-45.
23 Lihat Abraham Geiger, Judaism and Islam: A Prize Essay (Vepery: M.D.C.S.P.C.K., 1898).
24 Ibid., viii.
































bahwa Geiger sering diundang dalam berbagai aktivitas akademik dan komunal.
Ia juga pernah menerbitkan sebuah jurnal yang dikelola secara pribadi, menulis
berbagai karya, dan mengajar di masa-masa akhir hidupnya hingga ajal
menjemputnya pada tahun 1874 di Berlin. Dalam komunitas Yahudi, Geiger
dikenang sebagai tokoh penggerak beberapa konferensi Yahudi dan juga diskusi-
diskusi tentang problem yang dihadapi umat Yahudi.25
Dalam karyanya tersebut, Geiger menyebutkan bahwa paling tidak ada
tiga masalah utama yang diadopsi Nabi Muhammad SAW dari Yahudi, yaitu:
Pertama, beberapa kosa kata dalam al-Qur’an yang bersumber dari tradisi
Yahudi; Kedua, konsep agama Islam yang di dalamnya mencakup doktrin
keimanan, aturan hukum dan moral, serta pandangan hidup; Ketiga, kisah-kisah
dalam al-Qur’an.26
Tentang kosa kata dalam al-Qur’an, Geiger berpendapat ada belasan kosa
kata dalam al-Qur’an yang merupakan hasil adopsi (pinjaman) dari bahasa Ibrani,
yaitu antara lain: jannatu ‘adn, jahannam, sabt, saki>nah, t}a>ghu>t, furqa>n, ma>ʿu>n,
matha>ni>, malaku>t, darasa, ta>bu>t, taura>t, rabba>ni>, dan akhba>r.27 Kata “jannatu
‘adn” misalnya, dalam bahasa Arab kata tersebut memiliki makna kesenangan
atau kebahagiaan (nama surga). Namun menurut Geiger kata ini sebenarnya
berasal dari bahasa Ibrani. Dalam tradisi Yahudi, “ʿadn” adalah nama dari suatu
daerah yang telah dihuni oleh leluhur mereka, yaitu Adam dan Hawa. Bagian
daerah yang mereka tempati itu berupa kebun pohon yang biasa disebut dalam
25 Ibid., ix.
26 Ibid.
27 Lenni Lestari, “Abraham Geiger, 45.
































Injil dengan “Taman Eden”. Dalam perkembangannya arti kata ini tidak lagi
mewakili nama suatu tempat, tetapi digunakan untuk menunjuk arti surga dengan
segala kenikmatannya, meskipun bagi kalangan bangsa Yahudi kadang masih
digunakan untuk merujuk pada sebuah tempat juga.28
Sedangkan kata “jahannam” yang dalam tradisi Islam merupakan nama
neraka yang di dalamnya terdapat berbagai bentuk siksaan pedih tak terkira, juga
diklaim Geiger berasal dari tradisi Yahudi. Menurutnya, kata tersebut mengacu
pada lembah Hinnom, yaitu suatu lembah yang penuh dengan penderitaan. Karena
simbol dari penderitaan, kemudian mendorong penggunaan hinnom menjadi
“gehinnom” dalam kitab Talmud untuk menandakan neraka, untuk kemudian
istilah tersebut diadopsi oleh Nabi sewaktu ia menyusun al-Qur’an karangannya.29
Begitu juga dalam kata “sabt”. Kata ini digunakan untuk menunjukkan
hari Sabtu (akhir pekan) dalam Islam, Yahudi, dan Kristen. Dalam kitab Eksodus
XVI: I, Ben Azra memberikan pandangannya bahwa dalam bahasa Arab ada lima
hari yang diberi nama sesuai dengan urutan angka, yaitu hari ah}ad untuk hari
pertama, ithnain untuk hari kedua, thulatha>’ untuk hari ketiga, arbi’a> untuk hari
keempat, dan khami>s untuk hari kelima. Tetapi di hari terakhir tidak demikian.
Justru Islam menggunakan kata “sabt”, suatu hari yang dianggap sangat suci oleh
umat Yahudi. Menurut Geiger, kata tersebut telah dipinjam Nabi Muhammad dari
tradisi Yahudi, yang berasal dari akar kata “samech” dalam bahasa Ibrani lalu
dipertukarkan ke dalam bahasa Arab. Geiger juga menyebutkan bahwa meskipun
Nabi Muhammad telah meminjam istilah “sabt” dari Yahudi, namun Nabi
28 Ibid., 46.
29 Ibid.
































Muhammad tidak mau mengakui kesakralan dan kesucian hari tersebut. Hal
tersebut menurutnya sangat menyinggung perasaan seluruh umat Yahudi.30
Terkait dengan tradisi Yahudi dalam hal keimanan dan konsep keagamaan
yang dipinjam Nabi Muhammad, menurut Abraham Geiger hal tersebut antara
lain tentang penciptaan langit dan bumi, tentang tujuh tingkatan surga, dan
tentang kepercayaan tentang pembalasan di hari akhir. Selain itu, Islam
menurutnya juga telah meminjam ajaran Yahudi tentang Ya’juj dan Ma’juj,
malaikat dalam kubur, dan lain sebagainya. Bahkan, konsep tentang salat khauf,
ajaran tayammum, dan larangan salat bagi yang mabuk juga diklaim Geiger
sebagai tradisi asli milik Yahudi yang dipinjam oleh Nabi Muhammad.31
Adapun kisah-kisah dalam al-Qur’an yang menurut Geiger adalah hasil
pinjaman Islam dari tradisi Yahudi ada empat buah kategori, yaitu: Pertama,
kisah tentang kepemimpinan laki-laki (patriarchs), yaitu nabi-nabi yang diutus
Allah untuk umatnya. Kisah tersebut meliputi kisah Nabi Adam hingga Nabi Nuh,
kisah Nabi Nuh hingga Nabi Ibrahim, dan kisah Nabi Ibrahim hingga Nabi Musa;
Kedua, Kisah Nabi Musa; Ketiga, kisah tentang tiga raja yang memiliki
kekuasaan tidak terbatas, yaitu Raja Thalut, Nabi Daud, dan Nabi Sulaiman;
Keempat, kisah orang-orang suci yang diutus setelah masa Nabi Sulaiman.32
Sedangkan mengenai ayat-ayat yang mengecam Yahudi, Geiger berpendapat
30 Ibid., 47.
31 Abraham Geiger, Judaism and Islam:, 45-64.
32 Ibid., 75-151.
































bahwa hal tersebut terjadi karena Nabi Muhammad telah menyimpang, dan salah
dalam memahami doktrin-doktrin agama Yahudi yang benar.33
Karya Geiger ini secara luas juga dianggap sebagai simbol dari perubahan
yang signifikan (significant shift) dalam lapangan studi al-Qur’an di Barat, yakni
pergeseran dari kajian yang bersifat apologetik dan polemik menjadi kajian yang
lebih bersifat akademik.34 Hal ini karena ia telah didasarkan pada argumentasi
rasional yang didukung oleh bukti-bukti dalam penelitian, terlepas dari segala
kontroversi yang mungkin ditimbulkan. Karya Geiger ini juga dianggap sebagai
karya akademis pertama yang ditulis oleh seorang orientalis yang menggunakan
pendekatan kritik historis (historical criticism) terhadap teks kitab suci al-Qur’an,
yang kemudian menginspirasi banyak orientalis lainnya. Cara kerja pendekatan ini
sendiri adalah dengan mengkaji suatu narasi tertentu yang membawa informasi
atau pesan-pesan historis yang terdapat dalam teks yang sedang dijadikan objek
kajian (al-Qur’an) dengan tujuan untuk menentukan apa yang benar-benar terjadi
dan terdeskripsikan di dalamnya.35 Objek yang menjadi critical focus dari
pendekatan kritik historis biasanya berupa akurasi dari teks itu sendiri, seperti
bentuk lafal dan kalimat tertentu. Model pendekatan ini pada awalnya diterapkan
oleh kesarjanaan Barat terhadap Bibel.36
33 Abraham Geiger, “What did Muhammad Borrow from Judaism?” dalam The Origins of the
Koran, ed. Ibn Warraq, et al. (New York: Prometheus Books, 1998), 165.
34 Manfred S. Koop (ed.), Results of Contemporary Research on the Qur’an: The Question of a
Historico-Critical Text of the Qur’an (Beirut: Orient-Institute Beirut, 2007). 1.
35 Ian Howard Marshal, “Historical Criticism”, dalam New Testament Interpretation: Essays on
Principles and Methods, ed. Ian Howard Marshal, et al. (Carlisle: The Peternoster, 1979), 126.
36 Dengan memanfaatkan kajian analisa teks (textual criticism), para sarjana Barat pengkaji Bibel
mencoba menganalisa secara kritis-historis teks Perjanjian Baru. Dalam proyek ini, para pengarang
Bibel dikaji dengan sangat teliti, dan mereka sampai pada kesimpulan bahwa dalam agama
Kristen, kalam Tuhan dan kitab suci tidak lah identik. Adnin Armas, Metodologi Bibel dalam
Studi al-Qur’an: Kajian Kritis (Jakarta: Gema Insasi Press, 2005), 39.
































Pemikiran kontroversial Geiger ini lalu dilanjutkan oleh karya-karya lain,
seperti karya yang ditulis oleh seorang sejarawan Yahudi, Gustav Weil (1808-
1889) mengenai kajian kronologi al-Qur’an. Dalam karyanya, Historisch-kritische
Einleitung in der Koran (terbit 1844), Weil mencoba memunculkan sistem
penanggalan al-Qur’an berdasarkan beberapa asumsi yang beragam. Dengan
berbekal metode kritik literer dan kritik sejarah, Weil mengajukan beberapa
kriteria untuk aransemen kronologi al-Qur’an, antara lain bahwa rujukan-rujukan
kepada peristiwa historis yang ada dalam al-Qur’an dapat diketahui dari sumber-
sumber lain, seperti dalam tradisi Yahudi-Kristen.37 Namun menurut Watt, karya
ini tidak didasarkan pada sumber-sumber yang terpercaya.38 Dua sarjana pelanjut
Weil, Aloys Sprenger (1813-1893) dan William Muir, bahkan sampai harus
menetap bertahun-tahun di India untuk menemukan sumber-sumber biografi Nabi
Muhammad yang lebih baik dan terpercaya. Aloys Sprenger berjasa sebagai orang
pertama yang menemukan sumber-sumber tersebut dan menyadari arti
pentingnya. Karyanya tentang biografi Nabi muncul tiga jilid dalam bahasa
Jerman terbit pada tahun 1861 berjudul Das Leben und die Lehre des Mohammed.
Kajian Sprenger ini dipusatkan pada pembahasan tentang perbedaan antara surah-
surah Makkiyyah dan Madaniyyah serta pengumpulan al-Qur’an. Muir mengikuti
jejak Sprenger, tetapi ia melangkah lebih jauh kepada kronologi surat-surat al-
Qur’an. Kesimpulan Muir tentang masalah ini dimuat dalam esainya tentang
sumber-sumber biografi Muhammad yang juga terlampir dalam karyanya, Life of
Mohamet. Isu kronologi al-Qur’an ini juga dibahas secara lebih mendalam dalam
37 Ahmad Fawaid, “Dinamika Kajian al-Qur’an di Barat dan Dampaknya pada Kajian al-Qur’an
Kontemporer”, Jurnal Nuanasa, Volume 10, Nomor 2 (Juli-Desember 2013), 241.
38 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an, 275.
































karya Muir lainnya, The Coran, Its Composition and Teaching, and the Testimony
it bears to the Holy Scriptures yang terbit di London pada 1878.39
Perhatian besar terhadap studi al-Qur’an di Eropa tersebut akhirnya
menarik perhatian Parisian Academie des Inscriptions et Belles-Letters untuk
mengadakan sebuah lomba penulisan esai ilmiah dengan pokok bahasan tentang
sejarah kritis teks al-Qur’an. Lomba yang diadakan pada 1857 ini nantinya akan
memperebutkan hadiah monograf. Karya-karya yang diperlombakan harus
menelaah bagian-bagian komposisi al-Qur’an, menentukan tahapan-tahapan
kehidupan Nabi Muhammad dan hal-hal yang berkaitan dengannya, serta
menjelaskan perubahan-perubahan yang terjadi di sepanjang teks al-Qur’an, sejak
dibacakan oleh Nabi Muhammad hingga muncul resensi definitif sebagaimana
yang dikenal saat itu. Karya tersebut juga harus meneliti hakikat variasi yang
terdapat dalam berbagai resensi setelah meneliti manuskrip yang lebih kuno.40
Pokok bahasan ini pun menarik perhatian tiga sarjana, yaitu Aloys
Sprenger dari Italia, Michele Amari, seorang sejarawan Islam dari Sisilia, dan
Theodor Nӧldeke, seorang sarjana berusia belia dari Jerman yang pada 1856 telah
menerbitkan suatu kajian sistematis dalam bahasa Latin tentang asal-usul dan
komposisi al-Qur’an. Sarjana terakhir inilah yang memenangkan hadiah
monograf. Karya Nӧldeke versi Jerman ini kemudian diperluas dan diterbitkan di
Gottingen pada 1860 dengan judul Geschichte des Qorâns. Karya yang dalam
edisi bahasa Arab bernama Ta>rikh al-Qur’a>n ini kemudian menjadi sebuah karya
39 Ibid., 276.
40 Kurdi Fadal, “Pandangan Orientalis terhadap al-Qur’an: Teori Pengaruh al-Qur’an Theodor
Noldeke”, Jurnal Religia, Vol. 14, No. 2 (Oktober 2011), 192.
































monumental yang menjadi fondasi bagi seluruh kajian al-Qur’an kesarjanaan
Barat.41
Dalam karyanya ini Theodor Nӧldeke menggambarkan al-Qur’an sebagai
duplikasi dari kitab-kitab yang sudah ada sebelumnya dengan melacak hubungan
dan analisis semantik mufrada>t al-Qur’an dan kitab-kitab Yahudi-Kristen.
Baginya, sumber utama wahyu yang diklaim oleh Nabi berasal dari Tuhan
sebenarnya adalah berupa kita>ba>t (catatan-catatan) Yahudi. Sebagaimana Geiger,
Nӧldeke juga meyakini sebagian besar ajaran dan kisah-kisah para nabi yang
disebutkan dalam al-Qur’an, bahkan aturan-aturan yang dibawanya berasal dari
tradisi Yahudi. Menurutnya kenyataan ini tak terbantahkan, sebab tidak sedikit
orang Yahudi yang berdiam di Jazirah Arab, termasuk kota Yatsrib (Madinah)
yang menjalin hubungan intens dengan tempat-tempat di mana Muhammad
tinggal. Daerah-daerah tersebut, tegas Nӧldeke, sebelumnya dikuasai kerajaan
Persia. Karena itu ia meyakini tentang ketidakaslian ajaran yang dibawa Nabi
Muhammad.42
Di antara contoh yang dikemukakan Nӧldeke adalah adanya sejumlah
terminologi dalam al-Qur’an yang diyakininya telah diambil Nabi Muhammad
dari Yahudi, seperti istilah furqa>n dan millah. Namun menurutnya, Nabi
Muhammad telah melakukan beberapa kesalahan dalam memahami istilah-istilah
yang telah dipinjamnya tersebut. Kata furqa>n yang sebenarnya berarti
“penebusan” oleh Nabi Muhammad dipahami sebagai “wahyu”. Kata millah yang
41 Ibid., 192-193.
42 Theodor Noldeke, Ta>ri>kh al-Qur’a>n, terj. George Tameer (Beirut: C.A.S., 2004), 8-9.
































menurut Nӧldeke berarti “kata-kata”, dalam al-Qur’an diartikan sebagai
“agama”.43
Salah pemahaman tersebut menurut Nӧldeke disebabkan oleh sifat ke-
ummi-an yang melekat pada Nabi, yaitu ketidakpahaman Nabi Muhammad
terhadap kitab-kitab terdahulu. Melalui pendekatan filologi, Nӧldeke memberikan
kesimpulan yang berbeda dari pandangan pada umunya tentang predikat ummi
bagi Nabi. Menurutnya, predikat ummi lebih tepat dimaknai sebagai predikat bagi
orang yang tidak dapat memahami kitab suci terdahulu. Dalam hal ini Nӧldeke
menegaskan bahwa setelah ia menelaah secara saksama terhadap seluruh ayat-ayat
al-Qur’an, ia mendapatkan kesimpulan bahwa kata “ummi” adalah kebalikan dari
“Ahlu al-Kita>b”. Ini menunjukkan bahwa yang dimaksud dengan kata ummi
bukan sebagai kebalikan dari “orang yang bisa menulis”, tetapi kebalikan dari
“orang yang mengetahui kitab suci”.44
Secara garis besar, dalam karyanya tersebut Nӧldeke menyimpulkan
bahwa Nabi Muhammad saw adalah seorang impostor (penipu), bukan nabi, dan
al-Qur’an adalah karangan Muhammad serta tim redaksi sesudahnya. Sedangkan
cerita-cerita para Nabi, segenap ajaran-ajaran dan pewahyuan dalam al-Qur’an
berasal dari ajaran murni Yahudi. Dari sini, Nӧldeke jelas sekali telah
mengembangkan pemikiran Geiger yang menyatakan bahwa al-Qur’an
terpengaruh oleh tradisi Yahudi, namun Nӧldeke mengemasnya dalam bentuk
yang jauh lebih ekstrim.45
43 Ibid., 37.
44 Ibid., 14.
45 Keekstriman T. Noldeke ini juga tampak jelas ketika ia menggambarkan nabi Muhammad
sebagai sosok yang sangat bodoh, dimana menurut Noldeke beliau banyak melakukan kekeliruan
































Sarjana lain yang juga mencoba menemukan benang merah antara al-
Qur’an dengan tradisi-tradisi sebelumnya adalah Arthur Jeffery dengan karyanya
The Foreign Vocabulary of the Qur’an. Tulisan yang terbit di Baroda tahun 1938
ini – sebagaimana karya Geiger dan Nӧldeke – mencoba melacak berbagai kosa
kata asing yang terkandung dalam al-Qur’an. Bagi kesarjanaan Barat, karya
Jeffery ini merupakan karya referensi yang sangat bermanfaat. Ia telah meringkas
banyak karya terdahulu dan melakukan kontribusi-kontribusi yang baru. Dalam
pengantarnya, Jeffery menekankan bahwa ritual-ritual yang terdapat dalam agama
Islam pada hakikatnya berakar dari tradisi agama Pagan yang memang sudah
mendarah daging dalam kehidupan masyarakat Jazirah Arab sebelumnya. Nabi
Muhammad banyak mengadopsi tradisi-tradisi tersebut untuk menyusun agama
baru yang ia bawa. Istilah-istilah keislaman, seperti shait}a>n, tawra>t, inji>l, saki>nah,
firdaus< dan jahannam merupakan sedikit dari bukti yang menurutnya tidak dapat
dibantah. Hal ini karena istilah-istilah keagamaan ini sudah sangat dikenal di
kalangan Yahudi sebelum Islam lahir.46
Pada 1878, H. Hirschfeld juga menulis sebuah buku, Juedische Elemente
im Koran (Elemen Yahudi dalam al-Qur’an) yang mendukung pandangan-
pandangan Geiger. Beberapa karya serupa juga bermunculan baik dari kalangan
sarjana Yahudi maupun tokoh orientalis Kristen. Tercatat nama-nama seperti J.
Horovitz dengan karyanya Jewish Proper Names and Derivatives in the Koran
ketika ‘mengarang’ al-Qur’an terkait dengan nama-nama yang ia curi dari sumber Yahudi.
“Bahkan orang Yahudi yang paling tolol sekalipun tidak akan pernah salah menyebut Hamam
(menteri Ahasuerus) untuk menteri Fir’aun, ataupun menyebut Miriam saudara perempuan Musa
dengan Maryam (Miriam) ibunya al-Masih...” M.M. al-A’zami, Sejarah Teks Al-Qur’an dari
Wahyu sampai Kompilasi: Kajian Perbandingan dengan Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru,
Terj. Sohirin Solihin, dkk. (Jakarta: GIP, 2005), 341.
46 Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur’an (Baroda: Oriental Institute, 1938), 1-2.
































(Nama diri Yahudi dan Derivasinya dalam al-Qur’an) yang terbit pada 1933. Ada
juga Manneval dan Tor Andrae dari kalangan Kristen, masing-masing juga
menelurkan karya yang berupaya melacak asal-usul genetik kitab al-Qur’an dan
membuktikan bahwa ia adalah imitasi dari tradisi Kristen, yaitu La Christologie
du Koran (Kristologi al-Qur’an) yang terbit pada 1887, dan Der Ursprung des
Islams und das Christentum (Asal-usul Islam dan agama Kristen).47
Terkait dengan kecenderungan ini, sejumlah sarjana al-Qur’an di Barat
sepakat untuk menempatkan Geiger sebagai sosok penggagas sekaligus peletak
dasar pertama dari studi al-Qur’an dengan worldview keterkaitan al-Qur’an
dengan sumber-sumber ajaran Yahudi atau “Wissenschaft des Judentums”. Dalam
pandangan ‘madhab’ Geiger ini, diyakini bahwa al-Qur’an memiliki keterkaitan
yang sangat erat dengan tradisi Yahudi dan Kristen serta masa-masa sesudahnya
yang secara luas berpengaruh dan tersebar dalam tubuh al-Qur’an itu melampui
batas-batas sempit masa Ja>hiliyyah (yang sampai saat ini diyakini mayoritas umat
Islam sebagai latar belakang diwahyukannya al-Qur’an).48
Dalam ranah studi al-Qur’an di dunia Barat kala itu, kecenderuangan ini
melahirkan sebuah asumsi umum bahwa sebuah usaha dalam memahami suatu
teks adalah berbanding lurus dengan usaha pelacakan terhadap sumber-sumber
asal dari teks tersebut “...that to understand a text is equivalent to unearthing its
sources”. Teori ini yang juga menarik minat Heinrich Speyer (w.1941) dengan
karyanya Die biblischen Erzählungen im Qoran (terbit 1931) untuk melakukan
47 Kurdi Fadal, “Pandangan Orientalis, 195.
48 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The Qur’a>n in Context: Historical
and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai, dan
Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 4.
































usaha serupa.49 Tentu saja model pendekatan semacam ini mendapat banyak
cibiran dari kalangan sarjana Muslim ketika dicoba untuk diaplikasikan dalam
studi al-Qur’an karena dianggap syarat dengan agenda politik tertentu, dan bahkan
dianggap hanya sebuah upaya negatif untuk membuktikan bahwa al-Qur'an tidak
lebih hanyalah sekadar kitab hasil imitasi dari sumber-sumber sebelumnya,
sekaligus sebagai upaya menekankan superioritas budaya Barat.
Masih dalam satu benang merah dengan arus pemikiran ini, Johan Fück
(1894-1974) dalam sebuah kuliah yang ia sampaikan pada 1936, Die originalität
des arabischen Propheten yang dalam edisi bahasa Inggris berjudul On the
Originality of the Arabian Prophet, berupaya menyerang pemikiran Geiger
dengan menyatakan bahwa semakin besar penyelidikan kita terhadap keyakinan
akan ketergantungan al-Qur’an terhadap sumber-sumber sebelumnya, maka
semakin berkurang pula pandangan-pandangan besar tentang al-Qur’an yang bisa
kita ungkap, yang pada akhirnya studi al-Qur’an hanya akan menjadi usaha-usaha
pinggiran dalam melacak sumber-sumber ‘asal’ dari apapun yang dikandung oleh
al-Qur’an, baik itu berasal dari ide-ide keagamaan, perkataan, prinsip-prinsip
hukum, dan lain sebagainya. Bahkan apabila dimungkinkan, karakter kerasulan
Muhammad-pun juga akan dibongkar sedemikian rupa kedalam ribuan uraian
yang rinci.50
Menurut Angelika Neuwirth, walaupun sekilas pandangan Fück ini
tampak bijaksana namun sebenarnya akibat yang ditimbulkan dalam lapangan
studi al-Qur’an di Barat sangat fatal. Dengan pandangan Fück ini, kajian inter-
49 Ibid.
50 Ibid., 5.
































disipliner terhadap al-Qur’an yang selama ini dibangun oleh sarjana-sarjana
sebelumnya dalam mendekati al-Qur’an terancam roboh. Studi al-Qur’an hanya
akan menjadi kajian sempit apabila mengabaikan penelitian terhadap literatur-
literatur dan tradisi dari ajaran-ajaran yang ada sebelumnya.
Terlepas dari pro-kontra yang ditimbulkan dari studi al-Qur’an pada
periode kajian “Borrowing and Influences” ini, Neuwirth sangat menekankan jasa
besar yang telah disumbangkan oleh Geiger, Nӧldeke, dan Jeffery dalam merintis
sebuah usaha ilmiah untuk pertama kalinya dalam melakukan reintregasi dan
mengkomunikasikan teks al-Qur’an ke dalam konteks budaya orisinilnya dan
mencoba melihat al-Qur’an secara lebih utuh, mulai dari era sebelum ia
terbukukan (before they were canonized) sampai pada masa di mana al-Qur’an
sudah menjadi dokumen kitab utama bagi sebuah agama baru, yaitu Islam.
Penemuan ini menurut Neuwirth sangat penting dalam menjawab tekanan
problematika dari keilmuan modern.
Namun pada akhirnya pendekatan yang dilakukan oleh Johan Fück
terbukti lebih berpengaruh bahkan berhasil mendesak sekaligus merobohkan
fondasi intertekstual yang telah dibangun dalam studi al-Qur’an. Studi al-Qur’an
dalam framework pengkaitan dengan teks dan tradisi Yahudi-Kristen pada era ini
akhirnya berakhir kacau, dan berubah menjadi kajian-kajian sempit yang
wewenangnya hanya berada di tangan sarjana-sarjana dengan modal skill terbatas,
yaitu hanya pada literatur-literatur Arab tanpa sedikit pun menyentuh tradisi
Rabbinic dan teks-teks Yahudi-Kristen lainnya.51
51 Ibid., 5-6.
































Walaupun dalam kacamata sejarah Jerman, sebenarnya fenomena ini bisa
terjadi lebih karena faktor internal, di mana saat itu kelompok nasional-sosialis
Jerman pada pemilu 1932 berhasil menguasai panggung politik negara. Hal ini
berakibat pada dikucilkannya orang-orang Yahudi dari kehidupan masyarakat
Jerman, bahkan sejarah mencatat kejadian-kejadian yang terjadi selanjutnya jauh
lebih mengerikan. Keadaan ini terus berlanjut sampai masa Perang Dunia kedua.
3. Keterkaitan al-Qur’an dengan Sosok Pribadi Muhammad: Studi al-
Qur’an pasca Perang Dunia Kedua
Apabila pada periode sebelumnya, isu keterkaitan sekaligus pelacakan
asal-usul genetik al-Qur’an dalam tradisi Yahudi-Kristen terlihat sangat
mendominasi kajian al-Qur’an, maka setelah Perang Dunia kedua terjadi
perubahan yang nyata dalam pendekatan (approach) bidang kajian ini, di mana
pada periode ini sosok pribadi Nabi Muhammad dijadikan titik pusat utama dalam
Western Qur’anic Scholarship ini. Perkembangan pemikiran ini sangat jelas
tercermin dalam karya Montgomery Watt (1909-2006) Muhammad at Mecca
(terbit 1961) dan Muhammad at Medina (terbit 1956). Selain itu, ada Rudi Paret
(1901-1983) Mohammed und der Koran yang terbit pada 1957, juga Maxime
Rodinson dengan karyanya Mohamet (terbit 1961) yang mana edisi terjemahan
dalam bahasa Inggris oleh Anne Carter juga telah diterbitkan pada tahun 1971.
Hampir seluruh karya tersebut secara lugas menyatakan dengan tegas bahwa al-
Qur’an tidak lain adalah cermin atau gambaran nyata dari perkembangan
psikologi Muhammad. Perubahan dalam sudut pandang orientalis dalam kajian al-
Qur’an tersebut telah menempatkan tradisi si>rah untuk pertama kalinya menjadi
sebuah objek kajian yang penting dan tidak dapat dipisahkan dari lapangan studi
































al-Qur’an. Jadi, kajian al-Qur’an (Qur’anic scholarship) yang telah
dikembangkan oleh generasi sebelumnya, pada periode ketiga ini telah bergeser
menjadi kajian ke-Muhammad-an (the life of Muhammad’s scholarship). Terkait
pergeseran ini, Angelika Neuwirth menyatakan:
Yet the second World War did mark a noticeable change in approach. The
person of Muhammad now became the primary focal point of interest, a
development clearly reflected in the works of Rudi Paret and W.
Montgomery Watt, and the Qurʾan appeared above all as a mirror image of
the psychological development of the individual Muhammad.52
Pada dasarnya, seluruh pengkaji al-Qur’an baik dari kalangan Muslim
maupun non-Muslim sependapat bahwa hubungan antara al-Qur’an dan Nabi
Muhammad sangat erat, bahkan tidak mungkin dapat dipisahkan. Bagi umat
Islam, mereka meyakini bahwa hampir setiap ayat atau su>rah dalam al-Qur’an
telah diwahyukan kepada Nabi Muhammad melalui Malaikat Jibril pada waktu
dan tempat-tempat tertentu. Wahyu tersebut turun sesuai dengan situasi yang
dialami oleh Nabi beserta para pengikutnya di Mekkah maupun di Madinah.
Lebih jauh lagi, Nabi adalah manusia pilihan Tuhan dan sosok yang paling
memahami intisari dari wahyu yang diturunkan kepadanya. Nabi juga dianggap
sebagai pribadi yang paling sempurna dalam menerapkan ajaran-ajaran Allah
dalam kehidupan nyata. Dalam tradisi Islam, keeratan hubungan antara kitab suci
al-Qur’an dengan sosok Nabi Muhammad juga didukung oleh banyak sekali dalil
dan bukti-bukti. Ada ayat-ayat al-Qur’an yang mengarahkan seruannya langsung
kepada Rasulullah dengan ungkapan “ya> ayyuha> al-Nabiyyu” atau “ya> ayyuha> al-
Rasu>l”. Bahkan dalam beberapa ayat lain, al-Qur’an langsung menyebut nama
52 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 7.
































“Muhammad” dalam seruannya yang kesemuanya menunjukkan kedekatan secara
psikologis antara keduanya. Dalam biografi Nabi Muhammad (al-si>rah al-
nabawiyyah) juga selalu disebutkan konteks dari banyak wahyu yang diturunkan
kepada Nabi, bahkan sampai diterangkan secara terperinci bagaimana proses
turunnya wahyu tersebut, terutama dalam peristiwa turunnya wahyu pertama di
Gua Hira, Mekkah. Al-Sunnah, sebagai suatu representasi dari seluruh sikap,
tindakan, ucapan, dan cara Rasulullah dalam menjalani hidupnya termasuk di
dalamnya adalah hadis-hadis Nabi, juga secara luas diyakini umat Islam sebagai
manifestasi dari ajaran-ajaran yang terkandung dalam al-Qur’an. Dalam konteks
hadis Nabi, terdapat istilah asba>b al-wuru>d yang menjelaskan secara detail tentang
situasi dan sebab-sebab tertentu yang melatarbelakangi diturunnya suatu ayat atau
surat kepada Nabi. Hal ini menunjukkan bahwa hubungan antara keduanya tidak
mungkin dapat dipungkiri, baik bagi para sarjana Muslim maupun non-Muslim.
Sedang bagi kalangan orientalis non-Muslim, mereka melihat bahwa
karena fakta ilmiah yang menunjukkan bahwa sejarah biografi Nabi Muhammad
disusun jauh setelah Nabi tiada, maka kitab al-Qur’an bagi mereka adalah satu-
satunya sumber yang paling otoritatif dan terpercaya untuk mengetahui biografi
Nabi secara detail, akurat, dan orisinil. Seluruh saat-saat penting dan berharga dari
Nabi semuanya terekam dan disinggung dalam al-Qur’an. Sehingga, untuk
mengetahui detail tentang Nabi Muhammad harus merujuk kepada al-Qur’an,
begitu pula sebaliknya. Hubungan erat antara Nabi dengan al-Qur’an ini biasanya
juga dipahami secara lebih kompleks dari pemahaman konservatif umat Islam
yang secara umum meyakini bahwa Muhammad adalah objek utama dari wahyu
































al-Qur’an. Dalam al-Qur’an telah disebutkan bahwa beliau SAW diutus ‘hanya’
untuk membacakan apa-apa yang diwahyukan kepadanya.53 Petunjuk yang
diperoleh Nabi bersumber dari apa-apa yang diwahyukan kepadanya.54 Dalam hal
ini, posisi Muhammad tidak lebih hanya sebagai penyampai pesan-pesan ilahi.
Disebutkan pula bahwa masyarakat kala itu keheranan karena Nabi menerima
wahyu dari Allah untuk memberi peringatan sekaligus kabar gembira. Walaupun
Muhammad adalah penyampai wahyu, namun ia diperintahkan untuk
mengatakan: “Aku tidak mengatakan kepadamu bahwa perbendaharaan Allah ada
padaku, dan aku tidak pula mengetahui yang gaib. Aku juga tidak mengatakan
kepadamu bahwa aku ini malaikat. Sesungguhnya aku hanya mengikuti apa-apa
yang diwahyukan kepadaku.”55 Jadi, secara sederhana dapat disebutkan bahwa
dalam pemahaman umat Islam, Nabi Muhammad SAW hanya perantara yang
mempunyai tugas menerima apa-apa yang disampaikan Allah SWT kepadanya
untuk kemudian disampaikan kepada seluruh umat manusia. Inilah titik utama
yang membedakan sudut pandang umat Islam dan sarjana non-Muslim era ini
dalam melihat hakikat dari hubungan erat antara al-Qur’an dengan sosok
Muhammad. Ini terlihat dari pemikiran-pemikiran mereka. Sebagian dari mereka
berpendapat bahwa Nabi Muhammad, baik secara sadar ataupun tidak sadar,
sebenarnya adalah sumber dari wahyu al-Qur’an itu sendiri. Pendapat yang lebih
radikal menyebutkan bahwa al-Qur’an merupakan karya Muhammad yang ia curi
dari sumber-sumber yang ada dalam tradisi Yahudi-Kristen, sebagimana yang
53 al-Qur’an, 13: 30.
54 al-Qur’an, 34: 50.
55 al-Qur’an, 6: 50.
































diyakini oleh Geiger, Nӧldeke, dan para orientalis golongan “old orientalism”
lainnya.
Walaupun sudut pandang “Muhammad life’s scholarship” ini baru muncul
pasca PD II, namun akar dari pendekatan ini sebenarnya sudah mulai ditanamkan
pada periode sebelumnya. Salah satu orientalis yang pertama kali tertarik
mengkaji sejarah kehidupan Nabi adalah Gustav Weil yang kemudian dilanjutkan
oleh Aloys Sprenger dan William Muir. Namun menurut M. Watt dalam Bell’s
Introduction to the Qur’an, karya-karya tersebut masih belum didasari pada
sumber-sumber yang terpercaya. Watt bahkan mengkritik pandangan mereka yang
dinilainya sangat merugikan Islam, seperti Gustav Weil dan Aloys Sprenger yang
berkesimpulan bahwa Nabi Muhammad menderita penyakit ayan dan histeria.
Juga pendapat Sir William Muir yang menyatakan bahwa Muhammad adalah
seorang nabi palsu.56 Menurutnya, berbagai pandangan pejoratif tentang Nabi
tersebut tidak didukung oleh sumber-sumber ilmiah yang otoritatif dan dapat
dipertanggungjawabkan. Dari pandangan mereka tentang isu orisinalitas al-
Qur’an, dapat dikatakan bahwa kelemahan utama dari kajian para orentalis era
sebelumnya adalah tidak menjadikan kitab al-Qur’an sebagai titik fokus utama
dalam kajian. Segala sesuatu yang terkait dengan al-Qur’an selalu mereka kaitkan
dengan sumber-sumber lain yang tidak relevan dengan objek kajian utama.
Dalam masalah konsep turunnya wahyu al-Qur’an kepada Nabi, secara
garis besar M. Watt menerima pandangan konvensional yang secara luas diyakini
oleh umat Islam, misalnya sebagaimana yang diterangkan oleh al-Imam al-Suyu>ti>
56 Lihat Khuda Bukhsh, A History of the Islamic Peoples: Translated from the German of Dr.
Weil’s Geschichte der Islamitischen Volker (Kalcuta: Calcutta University Press, 1914).
































bahwa al-Qur’an diwahyukan dalam dua tahap. Tahap pertama adalah turunnya
wahyu dari Lawh al-Mah}fu>dz ke tingkatan langit yang paling rendah bertepatan di
saat Laylah al-Qadr bulan Ramadan. Tahap selanjutnya adalah turunnya wahyu
al-Qur’an kepada Nabi Muhammad secara bertahap dengan perantaraan malaikat
Jibril selama kurang lebih 23 tahun, mulai dari tahun 610 di Gua Hira sampai
turunnya wahyu terakhir di Padang Arafah saat peristiwa haji Wada’ pada 632.57
Keterangan ini sejalan dengan keterangan yang tercantum dalam al-Qur’an.58
Namun terkait dengan peristiwa di Gua Hira tersebut, Watt meyakini
bahwa pada awalnya Muhammad mengklaim bahwa dirinya telah melihat Tuhan,
bukan malaikat Jibril. Ia beralasan bahwa istilah malaikat Jibril tidak pernah
disinggung sedikit pun dalam al-Qur’an kecuali setelah era Madinah. Mengikuti
pendapat Bell, Montgomery Watt juga melihat bahwa istilah iqra’ dan al-Qur’a>n
berasal dari bahasa Syriak qerya>na yang makna sebenarnya adalah teks suci. Kata-
kata tersebut kemudian bergeser maknanya menjadi “bacalah atau bacaan”
sebagai bukti bahwa Muhammad adalah seorang buta huruf serta tidak dapat
membaca. Sekaligus ini juga dijadikan sebagai bukti bahwa al-Qur’an adalah
benar-benar sebuah mukjizat dari Allah.59 Watt juga menerima pandangan
sejarawan Muslim yang mengatakan bahwa ketika menerima wahyu pertama,
Muhammad merasakan ketakutan yang sangat. Menurut Watt, konsep dalam
Islam yang menyebutkan tentang timbulnya rasa takut ketika seseorang sedang
berada dekat dengan Zat Tuhan Yang Maha Abadi memiliki akar kuat dalam
57 al-Ima>m Jala>l al-Di>n ‘Abd al-Rahma>n ibn Abi> Bakr al-Suyu>t}i>, Al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n
(Beirut: Da>r al-Kutub al-Isla>miyyah, 1951), 89-92.
58 al-Qur’an, 17: 106, 25: 32, 76: 23, dan 87: 6-7 dengan 2: 185 dan 97: 1-5.
59 W. Montgomery Watt, Muh>ammad at Mecca (Oxford: Clarendon Press, 1953), 46.
































tradisi agama Semit.60 Keputusasaan yang dirasakan Muhammad ketika itu
menurut Watt juga merupakan fakta tak terbantahkan, walaupun beberapa sumber
yang mengatakan bahwa Muhammad sempat ingin bunuh diri masih sangat
meragukan.61 Terkait isu ini Watt menyatakan:
There is thus much uncertainty about the circumstances surrounding
Muhammad’s call. Yet careful sifting of the earliest traditions leads to a
general picture in which we may have a fair degree of confidence, even
though many details, and especially the relative dates of the different
features, must remain somewhat uncertain.62
Watt menambahkan bahwa sesuai dengan keterangan dari al-Qur’an
sendiri,63 wahyu al-Qur’an tidak turun kepada Nabi Muhammad dalam bentuk
komunikasi verbal (ucapan) yang secara langsung dapat ia dengar dari Jibril
sebagaimana yang ada dalam keyakinan umat Islam, melainkan ia berupa inspirasi
dan sugesti dari diri Nabi. Jadi, wahyu dalam berbagai bentuknya menurut Watt
adalah hasil dari kesadaran diri Muhammad, di mana konsep tersebut sama sekali
tidak bertentangan dengan Islam karena sesuai dengan keterangan yang ada dalam
al-Qur’an itu sendiri.64 Metode pertama dari cara turunnya wahyu ini menurut





63 “Dan tidak ada bagi seorang manusia pun bahwa Allah SWT berkata-kata dengan dia kecuali
dengan perantaraan wahyu atau di belakang tabir atau dengan mengutus seorang utusan (malaikat)
lalu diwahyukan kepadanya dengan seijin-NYA apa yang Dia kehendaki. Sesungguhnya Dia Maha
Tinggi lagi Maha Bijaksana.” Al-Qur’an, 42: 51.
64 Watt menyandarkan pendapatnya pada ayat al-Qur’an yang berbunyi: “Dan sungguh, al-Qur’an
ini benar-benar telah diturunkan oleh Tuhan seluruh alam. Yang dibawa turun oleh al-Ru>h} al-
Ami>n (Malaikat Jibril). Ke dalam hatimu (Muhammad) agar engkau termasuk orang yang
memberi peringatan.” Al-Qur’an, 26: 192-194.
































Telah menceritakan kepada kami Abdullah bin Yusuf berkata, telah
mengabarkan kepada kami Malik bin Hisyam dari Hisyam bin ‘Urwah dari
bapaknya dari Aisyah Umm al-Mu’mini>n, bahwa Al-Haris bin Hisyam
bertanya kepada Rasulullah SAW: “Wahai Rasulullah, bagaimana caranya
wahyu turun kepada engkau?” Maka Rasulullah menjawab: “Terkadang ia
datang kepadaku seperti suara gemerincing lonceng dan cara ini yang
paling berat bagiku, lalu terhenti sehingga aku dapat mengerti apa yang
disampaikan. Dan terkadang datang Malikat menyerupai seorang laki-laki
lalu berbicara kepadaku maka aku ikuti apa yang diucapkannya.” Aisyah
RA berkata: “Sungguh aku pernah melihat turunnya wahyu kepada beliau
SAW pada suatu hari yang sangat dingin lalu berhenti, dan aku melihat
dahi  beliau menguncurkan keringat.”65
Sedangkan metode kedua tentang proses turunnya wahyu kepada Nabi
sebagaimana yang disebutkan dalam al-Qur’an (QS, 42: 51) yaitu Tuhan berbicara
kepada Nabi dari belakang tabir, menurut Watt dalam kasus tersebut Rasulullah
hanya mendengar suara gaib tanpa adanya sosok yang terlihat. Adapun metode
yang terakhir, yaitu dengan cara datangnya malaikat menyerupai seorang laki-laki
seperti yang diriwayatkan oleh Aisyah RA dalam hadis di atas, Watt berpendapat
bahwa ketika hal ini terjadi, Nabi Muhammad bisa mendengar suara wahyu
sekaligus dapat melihat sosok yang menyampaikannya (malaikat Jibril). Dari
beberapa cara ini, Watt menyatakan bahwa cara pertama merupakan metode yang
umum terjadi selama turunnya wahyu periode Mekkah, dan metode ketiga untuk
wahyu periode Madinah.66
Dari paparan tentang eratnya hubungan antara wahyu al-Qur’an dengan
sosok Pribadi Muhammad ini, secara umum Montgomery Watt berpendapat
bahwa hal isu tersebut dapat dipahami dalam empat perspektif yang berbeda,
yaitu: Pertama, menurut umat Islam kitab suci al-Qur’an sepenuhnya merupakan
65 Al-Ima>m Abi> ‘Abd Alla>h Muh}ammad ibn Isma>’i>l ibn Ibra>hi>m ibn al-Mughi>rah al-Bukha>ri>,
S}ah}i>h} al-Bukha>ri >, jilid I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2009), 5.
66 Herbert Berg, “Context: Muh}ammad”, dalam The Blackwell Companion to The Qur’a>n, ed.
Andrew Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 190.
































wahyu yang datang dari Tuhan Yang Maha Kekal tanpa adanya campur tangan
Muhammad sama sekali, kecuali hanya sebatas sebagai utusan penyampai wahyu;
Kedua, menurut umat Kristiani yang terkesan agak toleran, al-Qur’an bagi mereka
merupakan wahyu yang benar-benar datang dari Tuhan, namun ia tercipta melalui
personifikasi dari sosok pribadi Muhammad; Ketiga, menurut kelompok
orientalis, kitab suci al-Qur’an merupakan cerminan dari perkembangan pribadi
Muhammad yang tidak beliau sadari sepenuhnya; Keempat, menurut generasi “old
orientalism”, al-Qur’an merupakan hasil penjiplakan atau imitasi dari sumber-
sumber Yahudi dan Kristen yang diprakarsai oleh Nabi Muhammad. Dari
keempat sudut pandang tersebut, tidak ada yang membantah sedikit pun bahwa
sosok Nabi Muhammad tidak mungkin dapat dipisahkan dari fenomena kitab suci
al-Qur’an.67
Dari empat perspektif tersebut, tampaknya Watt termasuk bagian dari
kelompok ketiga yang memandang bahwa al-Qur’an merupakan cerminan dari
perkembangan pribadi Muhammad. Perkembangan psikologi tersebut terlihat jelas
dari bagaimana al-Qur’an menjelaskan tentang diri Muhammad di dalam ayat-
ayatnya. Pada mulanya al-Qur’an menyebut Muhammad sebagai seorang pemberi
peringatan (al-naz}i>r) dalam ayat-ayat Makkiyah paling awal, di mana salah satu
bunyi wahyu yang turun paling awal berbunyi “qum fa anz}ir”.68 Sebutan untuk
Muhammad tersebut kemudian bergeser, dari yang semula adalah “pemberi
peringatan” kemudian berubah menjadi “al-rasu>l” seiring dengan turunnya
wahyu-wahyu berikutnya. Adapun istilah “al-nabiyy” yang juga dilekatkan pada
67 W. Montgomery Watt, Muh>ammad at Mecca, 53.
68 Ibid., 71.
































diri Muhammad, tampaknya ia mulai dipakai ketika Muhammad dan para
pengikutnya telah berinteraksi dengan kaum Yahudi di Madinah. Sebutan ini
memang tampak lebih familiar bagi umat Yahudi dan Kristen karena ia juga
terdapat dalam tradisi mereka sebelumnya.69 Menurut Watt perlu dicatat bahwa
kata “al-nabiyy” tidak diterapkan kepada utusan-utusan Tuhan dalam tradisi Arab,
seperti Hud dan Sholeh AS, tetapi hanya disematkan pada tokoh-tokoh yang
disebut dalam Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru.70
Dalam ayat-ayat Makkiyah lainnya71 disebutkan bahwa Nabi Muhammad
hanyalah seorang “mudhdhakkir” (pemberi peringatan), dan bukan penguasa
(musawt}ir). Namun ketika Nabi sudah berada di Madinah, al-Qur’an mulai
menegaskan kekuasaan Muhammad dan memerintahkan kepada umat Mukmin
untuk mentaati Allah dan Rasul-Nya. Bahkan lebih tegas lagi, al-Qur’an
menyerukan bahwa siapa saja yang mentaati Rasulullah, maka sesungguhnya ia
telah mentaati Allah.72 Dalam ayat lainnya, Muhammad juga disifatkan dengan,
“Sesungguhnya Kami telah menurunkan al-Qur’an kepadamu dengan membawa
kebenaran agar kamu mengadili antara manusia dengan apa yang telah diajarkan
Allah kepadamu.”73
Pemikiran Montgomery Watt tentang Nabi ini dapat dikatakan jauh lebih
‘bersahabat’ apabila dibandingkan dengan pemikiran dari para pendahulunya. Hal
ini karena Watt banyak menerima konsep-konsep kenabian dan wahyu yang ada
69 W. Montgomery Watt dan Richard Bell, Bell’s Introduction to the Qur’an (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1970), 28-29.
70 W. Montgomery Watt, Islam dan, 43.
71 al-Qur’an, 88: 21-22.
72 al-Qur’an, 4: 80.
73 al-Qur’an, 4: 105.
































dalam tradisi Islam, walaupun ada satu hal mendasar yang masih membedakan
antara Watt dan para sarjana Muslim seperti al-Imam al-Suyu>ti> terkait isu al-
Qur’an dan Muhammad. Apabila para ulama meyakini bahwa wahyu al-Qur’an
seluruhnya bersumber hanya dari Allah SWT, baik lafaz maupun isinya, maka
pada kesarjanaan Barat, dalam hal ini Watt dan para orientalis yang semasa
dengannya, masih teguh dengan pendapat mereka bahwa al-Qur’an merupakan
produk dari pengalaman mistik Muhammad, sekaligus juga mencerminkan
perkembangan dari pribadinya.74 Sudut pandang inilah yang sangat mewarnai
tradisi kajian al-Qur’an pasca Perang Dunia kedua.
Setelah kurang lebih seperempat abad sejak munculnya polemik keilmuan
sekaligus perdebatan keagamaan yang dimotori oleh Watt ini, kemudian semakin
surut dan akhirnya menghilang pada sekitar perempat akhir dari abad ke-20 (tahun
1970-an), sampai akhirnya muncul lagi ke permukaan dengan pendekatan dan
gaya yang baru berkat dua karya penting, Qur’anic Studies dan Hagarism pada
tahun 1977, yang kemudian menginspirasi para sarjana-sarjana lain yang juga ikut
andil dalam melanjutkan usaha ini.75
4. Studi al-Qur’an Kaum Revisionis Abad Modern
Sejarah kajian al-Qur’an di Barat telah menemukan momentumnya ketika
memasuki dekade 70-an. Pada masa ini semangat dan gairah baru muncul lagi
dalam studi al-Qur’an, kali ini dalam balutan kacamata keragu-raguan. Pada era
ini skeptisisme muncul sebagai aroma umum yang secara kuat mewarnai studi al-
Qur’an para sarjana Barat di mana saat itu untuk pertama kalinya masalah
74 W. Montgomery Watt, Islam dan, 57.
75 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 7.
































orisinalitas al-Qur’an secara sangat radikal dipertanyakan. Hal ini dapat dilihat
antara lain dalam Qur’anic Studies karya John Wansbrough (1928-2002), dan
Hagarism karya Michael Cook (lahir 1940) dan Patricia Crone (lahir 1945) yang
kedua karya tersebut diterbitkan pada 1977.
John Wansbrough adalah seorang orientalis terkemuka di London.
Wansbrough memulai karier ilmiahnya pada tahun 1960. Pada saat itu ia menjadi
staf pengajar di Departemen Sejarah, School of Oriental and Africa Studies
(SOAS University of London). Kemudian, ia menjadi dosen bahasa Arab yang
berada di bawah naungan Departemen Sastra Timur Dekat. Wansbrough juga
sempat menjabat sebagai direktur di universitas tempat ia bekerja. Ia sangat
produktif, hal ini terlihat dari banyaknya literatur ilmiah yang telah ia hasilkan.
Salah satu karya Wansbrough yang dianggap paling penting adalah Qur’anic
Studies: Source and Methods of Scriptural Interpretation. Buku ini ditulis
Wansbrough dalam kurun 1968 sampai Juli 1972, dan dicetak pada 1977 oleh
Oxford University Press.76
Hasil kajian yang dilakukan oleh John Wansbrough dalam meneliti ayat-
ayat al-Qur’an menyimpulkan bahwa al-Qur’an banyak dipengaruhi sekaligus
merupakan kepanjangan dari kitab Taurat. Menurutnya, banyak kesamaan antara
al-Qur’an dengan isi dari kitab-kitab sebelumnya, seperti dalam penggunaan kata
“al-shayt}a>n” yang sudah ditemukan dalam tradisi Yahudi-Kristen jauh sebelum
al-Qur’an diturunkan. Akan tetapi isi al-Qur’an kemudian dinaikkan derajatnya
oleh umat Islam menjadi sebuah kitab suci yang memiliki kebenaran mutlak, dan
76 Muhammad Nur Kholis Setiawan, Interaksi Sarjana Barat dengan Islam tentang Sejarah Teks
al-Qur’an (Yogyakarta: Puslit IAIN Sunan Kalijaga, 1998), 20-21.
































menyempurnakan agama-agama yang ada sebelumnya.77 Yang lebih
kontroversial, dengan merujuk pada al-Qur’an, 7: 71 dan 31: 156, Wansbrough
memaknai kata “al-kita>b atau kita>b Alla>h” yang terdapat dalam al-Qur’an bukan
dengan arti kitab suci namun ia memaknainya dengan ketetapan (dorcee) dan
otoritas (authority) atau usulan.78 Hal ini dilakukan Wansbrough untuk
melepaskan al-Qur’an dari dari karakter teologis yang dikandungnya dan dari sifat
yang transendental yang dimilikinya, yaitu wahyu dari Tuhan.79 Oleh karena itu,
ia juga memunculkan anggapan bahwa terdapat banyak kata-kata yang disinyalir
merupakan tambahan yang disisipkan Muhammad ke dalam al-Qur’an. John
Wansbrough menduga bahwa kata “qul” dalam QS, 6: 15; 13: 36; dan 29: 52
sengaja disisipkan untuk menunjukkan bahwa al-Qur’an adalah benar wahyu dari
Allah. Namun menurut Wansbrough, keberadaan kata-kata tersebut justru
menjadikan al-Qur’an tidak logis dan terkesan berlebihan karena tidak sejalan
dengan hegemonitas bahasa.80 Dengan demikian, jelas terlihat bahwa John
Wansbrough menempatkan al-Qur’an bukan sebagai sebuah kitab suci namun
baginya ia tidak lebih hanya sekadar karya sastra atau karya syair biasa yang harus
konsisten mengikuti tata bahasa yang ada.
Ayat lain yang menurut Wansbrough telah mendapatkan penambahan dari
Muhammad adalah ayat yang berkenaan dengan perjalanan Isra’ Mi’raj Nabi yang
disebutkan dalam surah al-Isra ayat pertama. Wansbrough mengungkapkan bahwa
77 John Wansbrough, Qur’anic Studies: Source and Methods of Scriptual Interpretation (Oxford:
Oxford University Press, 1977), 61.
78 Ibid., 75-76.
79 Andrew Rippin, “Literary Analysis of Qur’a>n, Tafsi>r, and Si>ra: The Methodologies of John
Wansbrough”, dalam Approaches to Islam in Religious Studies, ed. Richard C. Martin (Arizona:
The University of Arizona Press, 1985), 153.
80 Ibid., 67-68.
































informasi yang terkandung dalam ayat tersebut adalah tidak benar dan
menunjukkan adanya distorsi. Sebenarnya ayat tersebut merupakan ayat yang
menjelaskan perjalanan malam Nabi Musa AS, namun kemudian dimodifikasi
oleh penulis al-Qur’an sehingga seolah-olah Nabi Muhammad sendiri yang
melakukan perjalanan malam tersebut. Menurutnya, ayat yang otentik dari surat
tersebut sebenarnya berbunyi “subh}a>na alladhi> bi ‘abdihi li nuriyahu min
a>ya>tina>”, akan tetapi kemudian dilakukan penambahan oleh penulisnya yaitu
“asra>” dan “laylan min al-masjid al-h}ara>m ila> al-masjid al-aqs}a>” sehingga
akhirnya menjadi seperti yang ada dalam al-Qur’an saat ini.81 Penambahan
tersebut seoalah-olah menjadikan Nabi Muhammad yang melakukan perjalanan
malam, persis seperti yang diyakini umat Islam secara luas.82 Dari ilustrasi di atas,
jelas bahwa John Wansbrough dalam melakukan kajiannya menggunakan
metodologi analisis literer (literary analysis), sebuah model pendekatan yang
bertujuan mengungkap apa yang sebetulnya terjadi (what happens) dan apa
buktinya (what are the evidences).83
Sebagaimana yang diungkapkan Rippin, John Wansbrough menerapkan
pendekatan skeptisisme dalam memandang Islam, sehingga hampir seluruh
validitas sejarah Islam termasuk sejarah yang melingkupi pewahyuan al-Qur’an
yang seluruhnya bersumber dari literatur Muslim ditolak oleh Wansbrough.
Dalam pengaruh suasana skeptis ini, ia mengajukan pertanyaan yang tidak biasa
dipergunakan dalam sejarah Islam, yaitu “what is the evidence?”. Ia memandang
81 Ibid., 68.
82 Muhammad Alfatih Suryadilaga, “Kajian atas Pemikiran John Wansbrough tentang al-Qur’an
dan Nabi Muhammad”, Tsaqafah: Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April 2011), 95.
83 Andi Faisal Bakti, “Paradigma Andrew Rippin dalam Studi Tafsir”, JSQ, Vol. 1, No. 2 (2006),
81.
































dalam sejarah Islam tidak ada catatan sejarah awal Islam, rekaman sejarah Islam
baru mulai ada setelah generasi sesudahnya. Adapun jawaban Wansbrough
terhadap pertanyaan tentang mengapa seluruh sumber-sumber Muslim tersebut
harus ditolak karena menurutnya semua korpus dokumentasi Islam masa awal
harus dipandang sebagai “Sejarah Penyelamatan” (Salvation History). Artinya
bahwa tradisi sejarah yang ada dalam Islam seluruhnya, baik yang terdapat dalam
karya-karya tafsir, sirah, dan teologi adalah sebuah bentuk usaha untuk
memberikan pijakan historis dan bukti yang jelas bahwa Muhammad adalah Nabi
yang dipilih oleh Tuhan untuk seluruh umat manusia dan selalu berada dalam
bimbingan serta pertolongan-Nya. John Wansbrough menambahkan bahwa
sejarah penyelamatan ini tidak benar-benar terjadi. Ia datang kepada kita dalam
bentuk sastra, dan oleh karena itu harus pula didekati dengan alat yang tepat, yaitu
analisis sastra.84
Tidak jauh dengan John Wansbrough yang beraliran revisionis, dua
profesor Sejarah Islam dari Princeton University, Patricia Crone dan Michael
Cook, dalam sebuah karyanya Hagarism: The Making of Islamic World yang
terbit pada 1977 juga menggunakan pendekatan yang dapat dikatakan sama di
mana mereka mencoba membuat dan merekonstruksi sejarah Islam lalu membuat
semacam hipotesis tentang kemunculan Islam yang sepenuhnya bertolak belakang
dengan sumber-sumber Muslim tradisional. Dalam usahanya tersebut, mereka
menyandarkan penelitiannya kepada sumber-sumber di luar literatur Islam yang
tidak lazim digunakan dalam tradisi kesarjanaan Muslim. Dua revisionis radikal
84 Andrew Rippin, “Literary Analysis, 154-155.
































tersebut mengajukan tesis bahwa Islam menurut mereka berawal dari sebuah
gerakan Yahudi Mesianik (Jews-Messianic movement) di suatu daerah sebelah
utara Hijaz, bukan di Makkah. Ideologi keagamaan mereka bersifat monoteistik,
walaupun tak berafiliasi dengan agama tertentu.85
Pada fase paling awal, gerakan tersebut membangun aliansi dengan orang-
orang Yahudi di Palestina dan orang-orang Arab yang punya kemampuan perang
hebat di bawah kepemimpinan Nabi mereka. Menurut Crone dan Cook, dari
literatur berbahasa Suryani yang ditulis orang-orang Kristen (Syriac sources),
gerakan keagamaan di bawah kepemimpinan Muhammad itu disebut “Hajarisme”
(keturunan Siti Hajar, ibunda Nabi Ismail). Tujuan utama mereka adalah untuk
menguasai Yerusalem sekaligus merestorasi Haikal Sulaiman. Tentang awal mula
munculnya istilah “Muslim”, dalam karya ini disebutkan bahwa pada era awal
Islam, istilah tersebut belum banyak dikenal di dalam masyarakat non-Muslim.
Bahkan, di kalangan komunitas penganut Islam sendiri yang masih berada di
wilayah Arabia, kata-kata tersebut mungkin sekali belum menjadi tanda identitas
denotatif diri secara luas. Hal ini dapat terjadi karena Nabi Muhammad sendiri
tidak menyatakan sejak awal risalahnya bahwa yang disampaikannya itu diberi
nama “Islam” dan penganutnya disebut “Muslim”. Bahkan istilah “Mukmin” di
kalangan umat Islam era awal tampaknya jauh lebih populer sebagai suatu
identitas untuk menyebut diri mereka sendiri.86
85 Hasyim Asyari, “Dokumen non-Arab tentang Berita Kerasulan Muhammad dan Awal Islam”,
Humaniora, Volume 18, Nomor 2 (Juni 2006), 96.
86 Patricia Crone dan Michael Cook, Hagarism: The Making of The Islamic World (Cambridge:
Cambridge University Press, 1977), 9.
































Dokumen tua yang menyinggung tentang sebutan untuk para penganut
agama Islam ini menurut Crone dan Cook ada dalam sebuah manuskrip dari
lembaran papirus berbahasa Yunani yang kemungkinan besar ditulis pada 642.
Lembaran tersebut menyebutkan istilah Magaritai, di mana istilah tersebut dalam
bahasa Syriak yang ditulis sekitar tahun 640-an juga disebut dengan istilah
Mahgre atau Mahgraye yang berarti orang-orang yang bermigrasi. Kata-kata
tersebut sesuai dengan istilah al-muha>jiri>n (orang-orang yang berhijrah) dalam
tradisi Islam yang kemungkinan besar telah dipakai jauh sebelumnya oleh orang-
orang Kristen Suryani untuk menyebut terhadap orang-orang yang pindah dari
Hijaz ke wilayah mereka di Palestina.87
Orang-orang Arab yang hijrah ke Palestina itu semula mendapat sambutan
baik dari orang-orang Yahudi di sana. Tapi secara bertahap orang-orang Arab itu
menjauh dari komunitas Yahudi dan membangun suatu komunitas terpisah yang
didasarkan pada garis keturunan Hajar. Fase berikutnya adalah proses-proses
kompleks perkembangan Hajarisme menjadi apa yang kemudian dikenal dengan
“Islam”. Selama seabad berikutnya, dalam upaya melegitimasi identitas
keagamaan mereka, mereka mulai melakukan proses pendefinisian ulang terhadap
berbagai aspek yang terkait dengan keyakinan mereka. Meski demikian, sebagian
keyakinan dan doktrin itu masih diambil dari tradisi Yahudi-Kristen, seperti
pengakuan bahwa Isa adalah al-Masih, dan sebagian lainnya dari tradisi Yahudi,
seperti pengakuan bahwa hanya kitab Taurat sebagai satu-satunya kalam Ilahi.88
87 Ibid., 10.
88 Ibid., 7.
































Jadi, dari keterangan di atas dapat disebutkan beberapa pokok pikiran dari
karya Hagarism ini, seperti: Pertama, ide Hagarism dikaitkan dengan sejarah
Hagar (Hajar), seorang budak Mesir yang diperistri oleh nabi Ibrahim; Kedua,
menurut pemikir ini, sejarah kebangkitan Islam dipengaruhi oleh doktrin Yahudi
yang berusaha untuk memplokamirkan The Promised Land di Palestina; Ketiga,
al-Qur’an merupakan produk abad ke-8 yang merupakan hasil campur-aduk dari
‘Judeo-Christian’ dan sumber-sumber Timur Tengah.89
Di penghujung abad ke-20, seorang sarjana revisionis lainnya, Christoph
Luxenberg (nama samaran) juga mencoba melanjutkan usaha-usaha yang telah
dirintis Wansbrough di atas. Luxenberg adalah seorang sarjana Kristen yang
menekuni bahasa Semit kuno, melalui karyanya yang dalam bahasa Inggris
bertajuk Die Syro-Aramaic Reading of the Koran (terbit 2000) menyatakan bahwa
ada banyak sekali kata-kata dalam al-Qur'an yang telah disalahbacakan dan
disalahartikan oleh kalangan mufassir Muslim. Anggapan ini ia peroleh dari hasil
investigasinya terhadap perbendaharaan lafal dalam al-Qur'an yang ia
dibandingkan dengan bahasa Syriak-Aramaik, bahasa keseharian (lingua-franca)
masyarakat Jazirah Arab pada zaman Nabi. Luxenberg berkeyakinan bahwa
bahasa Arab fus}h}a> (standar) merupakan bahasa yang datang kemudian, setelah
mantabnya Syro-Aramaik sebagai bahasa pergaulan. Oleh karena itu, Luxenberg
melihat bahwa selama berabad-abad, al-Qur’an telah ditafsirkan dengan cara yang
salah oleh umat Islam. Mengikuti jejak dari Gunter Luling, Luxenberg juga
tampak sangat tertarik dalam melacak asal-usul teks al-Qur’an dari jejak-jejak
89 Patricia Crone dan Michael Cook, “Hagarism: The Making of the Islamic World” dalam dalam
An Anthology of Islamic Studies. Ed. Issa J. Boullata (Canada: McGill Indonesia IAIN
Development Project, 1992), 3-9.
































tradisi Kristen. Menurutnya, hampir sepertiga dari total kata-kata yang terdapat
dalam al-Qur’an berasal dari bahas Syriak-Aramaik. Maka seseorang tidak
mungkin dapat memahami ayat-ayat al-Qur’an dengan tepat kecuali apabila ia
mengerti bahasa Syriak-Aramaik dengan baik. Dalam karyanya ini, Luxenberg
mendokumentasikan lafal-lafal yang dipandangnya tidak jelas (obscure words),
yang biasanya menjadi perdebatan panjang di kalangan mufassir Muslim. Dalam
memperlakukan lafal-lafal tersebut, Luxenberg menganalisisnya dengan
pendekatan historical criticism dan metode filologi. Adapun urutan langkah-
langkah metodisnya adalah sebagai berikut: Pertama, mencari makna dari kata-
kata sulit itu di dalam kitab Ja>mi’ al-Baya>n karya Muh}ammad ibn Jari>r al-T}aba>ri>
atau Lisa>n al-ʿArab; Kedua, apabila tidak ditemukan, maka akan dicari
sinonimnya di dalam bahasa Syro-Aramaik; Ketiga, bila gagal, ia harus dicari
alternatifnya di dalam kamus Arab atau bahasa Syro-Aramaik dengan mengacu
pada rasm-nya; Keempat, bila tetap tidak ditemukan, maka kata-kata tersebut
harus diterjemahkan ke dalam bahasa Aramaik untuk melihat kesamaan semantik
darinya; Kelima, bila tak kunjung didapatkan, maka harus dikonsultasikan dengan
kamus Arab-Aramaik abad ke-4 H/ke-10 M; Keenam, terakhir, bila gagal juga
maka lafal Arab tersebut akan dibaca dengan sistem fonetik bahasa Syro-
Aramaik.90
90 Christoph Luxenberg (psedonym), The Syro-Aramaic Reading of the Koran: A Contribution to
the Decoding of the Language of the Koran (Berlin: Schiler, 2007), 23-25.
































Langkah-langkah metodologis ini telah diterapkan oleh Luxenberg untuk
menganalisis sekitar 70 kata sulit yang terdapat dalam al-Qur’an. Salah satunya
adalah kata “h}u>r ‘i>n”.91 Bagi umat Islam, kata tersebut biasa diterjemahkan
dengan “bidadari yang cantik dan bermata indah”. Namun menurut Luxenberg,
kata tersebut terkesan aneh serta tidak lazim dalam struktur bahasa Arab, karena
tidak jelas gramatikalnya, apakah ia s}ifah (adjektif), maws}u>f (kata benda yang
disifati), atau id}a>fah (gabungan dua kata benda). Karena keanehannya tersebut,
Luxenburg meragukan bahwa kata tersebut memiliki akar dari bahasa Arab. Ia
pun mencoba melacak sumber asalnya dari bahasa Syro-Aramaik dan mencari
kata-kata yang mirip dengan “h}u>r ‘i>n” tersebut. Setelah pembahasan panjang, ia
sampai pada kesimpulan bahwa arti sebenarnya dari kata “h}u>r ‘i>n” bukanlah
bidadari surga, melainkan adalah anggur yang berwarna putih.92
Tidak seperti Wansbrough, pemikiran kontroversial Luxenberg ini
berhasil mendapatkan perhatian yang luas dari berbagai lapisan masyarakat Eropa
akibat dari ekspos besar-besaran yang dilakukan oleh media massa populer
Barat.93 Tercatat, ia pernah dijadikan berita utama beberapa koran nasional di
Amerika Utara dan Eropa, bahkan dua kali dimuat di New York Times yang salah
satunya menjadi headline di halaman utama. Ketertarikan media massa ini
terutama terkait erat seputar argumen Luxenberg yang menyatakan bahwa istilah
“h}u>r ‘i>n” yang menurutnya tidak memiliki korelasi sedikit pun dengan konsep
bidadari surga, melainkan maknanya dalam Syro-Aramaik adalah anggur putih,
91 al-Qur’an, 44: 54, dan 52: 20.
92 Christoph Luxenberg (psedonym), The Syro-Aramaic, 252-261.
93 Daniel A. Madigan, “Foreword”, dalam The Qur’a>n in Its Historical Context, ed. Gabriel Said
Reynolds (London & New York: Routledge, 2008), xi.
































salah satu jenis buah yang ada di taman surga. Sisi menarik dari pemikiran ini
adalah karena dihubungkan dengan maraknya aksi bom bunuh diri yang dilakukan
oleh ekstrimis Muslim yang meyakini bahwa apa yang mereka lakukan tersebut
merupakan bagian dari jiha>d melawan orang kafir yang balasannya adalah
bidadari surga (“h}u>r ‘i>n”). Beberapa kelompok anti-Islam Eropa pun menjadikan
hal ini sebagai bahan polemik serta olok-olokan. Salah satu majalah di Jerman
memuat sebuah artikel yang mereka beri judul “Anggur sebagai ganti dari Wanita-
wanita Perawan” (Grapes instead of Virgins). Bahkan, seorang jurnalis berkelakar
bahwa kelak ketika para pelaku bom bunuh diri tersebut masuk surga, mereka
akan kecewa karena hanya mendapatkan seikat buah anggur dari Tuhannya.94
Tak ayal, pandangan Luxenberg tersebut mengundang kontroversi
sekaligus kritik yang sangat luas di kalangan sarjana-sarjana kajian al-Qur’an,
baik dari kalangan Muslim maupun non-Muslim. Dari sekian banyak kritik yang
dilontarkan, salah satu yang paling menggelikan adalah fakta bahwa Luxenberg
menyandarkan usaha pelacakan kata-kata Syro-Aramaik kuno yang menurutnya
telah muncul jauh sebelum kedatangan Islam tersebut kepada kamus-kamus
bahasa Syriak modern yang rata-rata terbit pada awal abad ke-20, terutama kamus
Thesaurus Syriacus yang disusun oleh Payne dan Smith (terbitan 1879-1901),
Vocabulaire Chaldeen-Arabe (terbitan 1900) karya Manna, dan Lexicon Syriacum
karya Brockelmann (terbitan 1928). Tentu hal ini tidak masuk akal dan
94 Gabriel Said Reynolds, “Introduction: The Golden Age of Qur’anic Studies”, dalam New
Perspevtives on the Qur’a>n: The Qur’a>n in Its Historical Context 2, ed. Gabriel Said Reynoldss
(London & New York: Routledge, 2011), 16.
































menjadikannya tidak layak disejajarkan dengan karya-karya kesarjanaan
lainnya.95
Dalam kacamata kesarjanaan Barat kontemporer, para orientalis abad ke-
20 tersebut, yang dengan keras menolak validitas sejarah Islam yang sudah mapan
dan sangat mengakar dalam tradisi dan keyakinan umat Muslim, dapat
dimasukkan ke dalam satu golongkan yang sama, yaitu penganut revisionisme
(Revisionism)96. Berkaitan dengan hal ini, Robert R. Phenix Jr. dan Cornelia B.
Horn dalam sebuah reviewnya mengenai masalah ini menyatakan bahwa studi
kritis terhadap al-Qur’an semacam ini (revisionisme) penting untuk dilakukan,
namun sayangnya usaha tersebut tidak bisa ditemukan dalam sejarah tradisi tafsir
tradisional al-Qur’an. Usaha-usaha tersebut hanya dapat ditemukan di dalam
tradisi kesarjanaan kritis teks Bibel, “Not in the history of commentary of the
Qur’an has a work like this been produced. Similiar works can only be found in
the body of text-critical scholarship on the Bible.”97
95 Lihat Christoph Luxenberg (psedonym), The Syro-Aramaic Reading, 26.
96 Revisionism adalah upaya penyelidikan ulang dari accepted history atau sejarah yang telah
diterima dan diyakini secara luas dengan tujuan untuk lebih memperjelas otentisitas kebenaran
peristiwa tersebut, termasuk di dalamnya sejarah Islam dan al-Qur’an. Lihat Muzayyin,
“Kesarjanaan Revisionis dalam Studi al-Qur’an: Upaya Merekonstruksi Sumber Awal
Kemunculan Teks al-Qur’an”, ESENSIA, Volume 16, Nomor 2 (Oktober 2015).
97 Robert R. Phenix Jr. dan Cornelia B Horn, “Die syro-aramäische Lesart des Koran: Ein Beitrag
zur Entsclusselung der Koransprache” dalam Hugoye: Journal of Syiriac Studies. Dikutip dari
http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol6No1/HV6N1PRPhenichorn.html (24 November 2014).
































B. Potret Perkembangan Metodologis Kesarjanaan Barat dalam Studi al-
Qur’an dari Abad ke-12 sampai dengan Era Modern
Sebelum masuk pada analisa mendalam tentang berbagai pendekatan yang
digunakan oleh para orientalis yang telah disebutkan sebelumnya, yaitu mulai dari
periode awal kemunculan studi al-Qur’an di Barat sampai dengan era modern
(abad ke-20), diperlukan sebuah penegasan ulang tentang definisi dari terminologi
Studi al-Qur’an itu sendiri. Qur’anic studies atau lebih tepatnya adalah academic
studi of the Qur’an (kajian akademik tentang al-Qur’an) menurut Manfred S.
Kroop merupakan sebuah kajian akademik yang mempunyai tugas utama
mengkaji serta mendemonstrasikan sejauh mana sebuah teks (al-Qur’an) dan
sejarahnya dapat diketahui dan dimengerti dengan bantuan akal manusia.98
Dengan kata lain, kajian akademik tentang al-Qur’an menurut Kroop harus
didasarkan pada argumentasi rasional yang didukung oleh bukti-bukti dalam
penelitian. Hal ini dimaksudkan untuk membedakan antara kajian akademik
tentang al-Qur’an dari kajian yang bersifat apologetik sebagaimana yang gencar
dilakukan oleh para orientalis abad ke-12 sampai dengan akhir abad ke-18. Selain
itu, dari definisi tersebut di atas dapat ditegaskan bahwa objek penelitian Qur’anic
studies adalah teks al-Qur’an. Hal ini sangat penting untuk membedakan Qur’anic
studies dari kajian Tafsir yang objek penelitiannya adalah penafsiran-penafsiran
manusia terhadap teks al-Qur’an. Meskipun, dalam konteks kesarjanaan al-Qur’an
di Barat, tafsir merupakan bagian dari studi al-Qur’an.99
98 Manfred S. Kroop (ed.), Results of Contemporary Research on the Qur’an: The Question of a
Historico-Critical Text of the Qur’an (Beirut: Orient-Institute Beirut, 2007), 1.
99 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis dalam Studi al-Qur’an”, dalam Islam, Agama-
agama, dan Nilai Kemanusiaan: Festschrift untuk M. Amin Abdullah, ed. Moch. Nur Ikhwan dan
Ahmad Muttaqin (Yogyakarta: CISForm, 2013), 96.
































Dalam bab sebelumnya telah dijelaskan bahwa ketertarikan non-Muslim
terhadap kajian Islam secara umum, dan studi al-Qur’an secara khusus telah
berlangsung sangat lama. Pada abad ke-12, para orientalis telah mulai melakukan
serangkaian studi terhadap al-Qur’an namun masih sangat bersifat apologetik dan
kental dengan nuansa polemik. Kajian yang dipelopori oleh para sarjana Yahudi
dan Kristen tersebut secara umum mengambil bentuk awal berupa gerakan
penerjemahan al-Qur’an ke dalam berbagai bahasa Eropa, dan tidak jarang disertai
dengan beberapa catatan tambahan atau komentar ringkas yang bernada
provokatif dan sangat memojokkan Islam yang kala itu sedang berkembang pesat
di berbagai wilayah Kristen. Hal tersebut diperburuk dengan berbagai
ketidakakuratan serta sejumlah kesalahan fatal dan mistranslation yang hampir
pasti mewarnai karya-karya terjemahan mereka yang tentunya semakin
menjauhkan masyarakat Eropa dari hakikat Islam yang sebenarnya. Menurut
Charles J. Adams, pendekatan studi keagamaan semacam ini tidak mungkin dapat
dilepaskan dari paradigma normatif yang didasari oleh semangat keagamaan yang
sangat kuat. Pendekatan inilah yang kemudian oleh Adams biasa diistilahkan
dengan model pendekatan apologetik.100 Adapun semangat yang melandasinya
adalah semangat dalam membela agama serta keyakinan pengkaji (yaitu Kristen),
bahwa ia adalah agama yang paling benar dan paling otentik yang turun dari
Tuhan. Dalam kenyataannya, pendekatan semacam ini juga sangat erat kaitannya
dengan orientasi polemik keagamaan. Konteks inilah yang selalu turut mewarnai
100 Charles J. Adams, “Islamic Religious Tradition”, dalam The Study of the Middle East:
Research and Scholarship in The Humanities and The Social Sciences, ed. Leonard Binder (USA:
A Wiley-Interscience Publication, 1976), 35-36.
































tragedi Perang Salib yang sedang berkecamuk antara Islam dan Kristen ketika
itu.101
Menurut Gerhard Endress, pada akhir dari rentang periode tersebut, untuk
pertama kalinya istilah “orientalis” muncul di Inggris, yaitu pada 1779. Beberapa
tahun setelahnya, tepatnya pada tahun 1792, menyusul kemudian istilah
“orientalisme” yang juga mulai diperkenalkan di Perancis. Menurutnya, pada era
tersebut para orientalis dalam melakukan berbagai kajian seputar keislaman lebih
sering menggunakan metode filologi. Metode ini diterapkan terhadap karya-karya
serta berbagai manuskrip keislaman, termasuk di dalamnya adalah kitab suci al-
Qur’an. Tidak jarang, karya-karya tersebut diterjemahkan ke dalam berbagai
bahasa Eropa modern agar lebih mudah untuk dikonsumsi oleh mereka,
sebagaimana yang lazim dilakukan oleh para pendahulu mereka. Inilah salah
bentuk pendekatan filologi kesarjanaan Barat ketika itu. Bahkan, Endress dengan
tegas menyebutkan bahwa pada akhir abad ke-18, pendekatan oriental-filologi ini
secara masif mulai dimunculkan (the rise of oriental philology).102 Namun
demikian, metode filologi ini tetap tidak dapat dipisahkan dari semangat polemik-
apologetik Kristiani terhadap Islam yang selalu berujung pada berbagai
pandangan negatif seputar Islam dan al-Qur’an. Kajian-kajian apologetik
semacam ini berlangsung kurang lebih selama enam abad lamanya, sampai akhir
abad ke-18.103
101 Gerhard Endress, Islam: An Historical Introduction, terj. Carole Hillenbrand (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1994), 6.
102 Ibid., 11-13.
103 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis, 97.
































Memasuki abad ke-19, atau sejak memasuki periode orientalisme yang
kedua, kajian al-Qur’an di Barat mulai mengalami perubahan yang signifikan
(significant shift), yakni dari kajian yang murni bersifat apologetik dan polemik
menjadi kajian yang mulai menapaki sifat akademisnya. Bahkan beberapa sarjana
Barat kontemporer menyebutkan, sesungguhnya pada abad ke-18 sudah mulai
terdapat kajian-kajian akademis tentang al-Qur’an walaupun masih belum masif.
Kajian akademis pertama tentang al-Qur’an pada abad ke-19 ini menurut
mayoritas sarjana Barat ditandai dengan karya Abraham Geiger Wat hat
Mohammad aus dem Judenthume aufgenommen? Yang terbit pada 1833.
Walaupun dipenuhi dengan berbagai kontroversi, karya Geiger ini menurut
Angelika Neuwirth dianggap sebagai karya akademik pertama tentang Qur’anic
studies yang pernah ditulis oleh seorang orientalis di Barat. Ini karena ia mulai
meninggalkan sifat apologetiknya, menuju model pendekatan baru yang lebih
bersifat deskriptif, yaitu pendekatan historical-criticism (kritik historis).
Pendekatan kritik historis ini pada awalnya diterapkan kesarjanaan Barat
terhadap Bibel (biblical criticism). Ketika diterapkan terhadap Bibel, pendekatan
ini bertugas memisahkan berbagai legenda dan mitos dari fakta sejarah yang
benar-benar terjadi. Ia juga mengkaji mengapa para pengarang Bibel melaporkan
dengan versi yang berbeda-beda, dan akhirnya berusaha menentukan mana yang
betul-betul perkataan Yesus dan mana yang merupakan tambahan-tambahan dari
luar. Dalam pendekatan ini, terdapat beberapa jenis kritik lain yang saling terkait
dengan metode kritik historis, diantaranya kritik teks (textual criticism), kajian
filologis (philological study), kritik sastra (literary criticism), kritik bentuk (form
































criticism), dan kritik redaksi (redaction criticism). Model pendekatan inilah yang
kemudian ingin diterapkan para orientalis terhadap teks al-Qur’an.104
Abraham Geiger sendiri memanfaatkan pendekatan kritik historis ini, yang
dalam prakteknya ia padukan dengan metode filologi, sebagai pisau analisis untuk
membuktikan pengaruh tradisi Yahudi dan Kristen yang terdapat dalam al-Qur’an.
Dengan kata lain, Geiger mencoba mengatakan bahwa al-Qur’an bukan
merupakan produk transenden (wahyu dari Tuhan), namun ia merupakan
karangan Nabi yang terinspirasi (dijiplak) dari kitab Yahudi-Kristen serta tradisi
Jahiliyah. Baginya, al-Qur’an tidak lebih dari imitasi dari kitab-kitab yang ada
sebelumnya yang diadopsi oleh Muhammad. Adapun bukti yang ia sajikan berupa
sekumpulan kata-kata yang ia dapatkan dari analisa filologis terhadap ayat-ayat
al-Qur’an yang menurutnya memiliki banyak kesamaan dengan kosakata yang
diyakininya berasal dari tradisi Yahudi-Kristen.105 Jadi, dengan pendekatan kritik
historis, Geiger mencoba membawa al-Qur’an kembali ke masa Late Antiquty-nya
untuk kemudian mempertanyakan orisinalitas dan historisitas dari kitab suci ini,
sedangkan metode filologis ia pergunakan untuk menganalisa setiap kata atau
frase dalam al-Qur’an yang dicurigainya merupakan hasil imitasi dari tradisi-
tradisi sebelumnya. Dalam konteks inilah, Geiger dianggap sebagai sosok yang
pertama kali merintis kajian al-Qur’an berbasis intertekstualitas, yakni ketika ia
mencoba mencari asal-usul al-Qur’an dari kitab-kitab serta tradisi keagamaan
yang ada sebelumnya.
104 Adnin Armas, Metodologi Bibel, 44-47.
105 Lihat Abraham Geiger, Judaism and Islam:, 75-151.
































Para orientalis yang semasa dengan Geiger, seperti Theodor Nӧldeke dengan
sebuah karya yang diterbitkan tahun 1860, Geschichte des Qorâns (dalam edisi
bahasa Arab bertajuk Ta>rikh al-Qur’a>n), Arthur Jeffery dengan karyanya The
Foreign Vocabulary of the Qur’an (terbit pada 1938), karya H. Hirschfeld yang
terbit pada 1878 Juedische Elemente im Koran (Elemen Yahudi dalam al-Qur’an),
dan beberapa karya sejenis yang ditulis pada periode ini juga tampak konsisten
menggunakan model pendekatan kritik historis ini dalam mengkaji al-Qur’an.
Secara umum, para orientalis yang disebut oleh Yusuf Rahman kelompok “old
orientalism” ini sampai pada suatu kesimpulan yang senada bahwa dengan fokus
kajian tentang what is behind the text (apa yang berada di balik teks al-Qur’an),
mereka tampak sepakat bahwa al-Qur’an bukan merupakan wahyu transenden dari
Tuhan, melainkan adalah merupakan hasil karya Nabi Muhammad yang
terinspirasi dari tradisi-tradisi yang ada sebelumnya. Dalam bahasa yang lebih
ekstrim disebutkan bahwa al-Qur’an adalah produk imitasi dari teks-teks Yahudi-
Kristen.106 Dalam kajian orientalisme, pendekatan yang selalu mengaitkan al-
Qur’an dengan teks-teks Yahudi dan Kristen semacam ini juga biasa disebut
dengan teori peminjaman dan keterpengaruhan (theories of borrowing and
influence).107
Memasuki periode ketiga, pendekatan kritik historis masih mewarnai
kajian dari para orientalis, namun dengan titik fokus yang berbeda. Apabila pada
periode sebelumnya, isu keterkaitan sekaligus pelacakan asal-usul genetik al-
Qur’an dalam tradisi Yahudi-Kristen terlihat sangat mendominasi kajian al-
106 Lihat Yusuf Rahman, “Trend Kajian al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1
(April 2003), 1-8.
107 Syamsuddin Arif, Orientalis & Diabolisme Pemikiran (Jakarta: Gema Insani Press, 2008), 6.
































Qur’an, maka setelah Perang Dunia kedua pada periode ini sosok pribadi Nabi
Muhammad dijadikan sebagai titik pusat utama dalam kajian al-Qur’an.
Perkembangan pemikiran ini dimotori oleh W. Montgomery Watt (1909-2006)
dengan karyanya Muhammad at Mecca (terbit 1961) dan Muhammad at Medina
(terbit 1956). Selain itu, ada Rudi Paret (1901-1983) Mohammed und der Koran
yang terbit pada 1957, juga Maxime Rodinson dengan karyanya Mohamet (terbit
1961) yang mana edisi terjemahan dalam bahasa Inggris oleh Anne Carter juga
telah diterbitkan pada tahun 1971. Hampir seluruh karya tersebut secara lugas
menyatakan dengan tegas bahwa al-Qur’an tidak lain adalah cermin atau
gambaran nyata dari perkembangan psikologi sosok pribadi Muhammad.
Perubahan dalam sudut pandang orientalis dalam kajian al-Qur’an tersebut telah
menempatkan tradisi si>rah menjadi salah satu objek kajian yang penting dan tidak
dapat dipisahkan dari lapangan studi al-Qur’an. Ringkasnya, pada periode ini,
Qur’anic scholarship telah bergeser menjadi “The life of Muhammad’s
scholarship”.
Kajian al-Qur’an akhir abad ke-20 ditandai dengan sebuah karya
fenomenal yang memiliki pengaruh besar terhadap kajian tentang al-Qur’an
sesudahnya, yaitu Qur’anic studies: Source and Method of Scriptural
Interpretation karya John Wansbrough (terbit 1977). Dalam kajiannya ini,
Wansbrough juga menggunakan kritik historis untuk mempertanyakan kembali
otentisitas dan akurasi terhadap berbagai informasi kesejarahan yang terdapat
dalam al-Qur’an. misalnyua, ketika ia mempertanyakan proses kanonisasi al-
Qur’an yang menurutnya tidak terjadi pada abad pertama hijriah seperti yang
































selama ini diyakini umat Islam, akan tetapi ia terjadi pada abad kedua hijriah,
karena tidak ada bukti historis yang netral, selain sumber-sumber Muslim yang
dipenuhi kepentingan/motif keagamaan. Pendekatan historis ini ia kolaborasikan
dengan metode kritik sumber (source criticism) untuk mengkritisi kualitas dari
seluruh sumber-sumber informasi kesejarahan Islam yang selama ini ditulis oleh
para ulama Muslim, dan secara luas telah diyakini kebenarannya. Hal ini ia
lakukan agar tradisi sejarah Islam benar-benar terhindar dari berbagai pengaruh
teologis. Oleh sebab itu pertanyaan yang pertama diajukannya, di mana hal
tersebut tidak pernah dipersoalkan oleh umat Islam adalah “what is the
evidence?”. Ketika pertanyaan tersebut ditujukan kepada al-Qur’an, maka ia akan
menjadi: “Bukti apakah yang ada untuk mendukung penjelasan tradisionil tentang
kodifikasi al-Qur’an dan sejarah permulaan Islam? Apakah ada bukti-bukti netral
yang tidak sarat muatan kepentingan keagamaan yang dapat menjelaskan
bagaiamana agama ini muncul?”.108 Selain metode kritik sumber, Wansbrough
juga memanfaatkan metode analisis literer (literary analysis) untuk
mengindentifikasi faktor-faktor luar, termasuk di dalamnya adalah kata-kata Nabi
yang menurutnya telah disusupkan dan ditambahkan ke dalam redaksi orisinil dari
kitab al-Qur’an. Genetika al-Qur’an ini sendiri menurut Wansbrough berasal dari
tradisi Yahudi dan Kristen yang dipinjam oleh Nabi.109 Dari sini tampak jelas
bahwa sisi intertekstualitas Wansbrough dalam kajian al-Qur’an tidak jauh
berbeda dari para orientalis periode sebelumnya.
108 Yusuf Rahman, “Pendekatan Tradisionalis dan Revisionis dalam Kajian Sejarah Pembentukan
al-Qur’an dan Tafsir pada Masa Islam Awal”, Journal of Qur’an and Hadith Studies, Vol. 4, No. 1
(2015), 136.
109 Muhammad Alfatih Suryadilaga, “Kajian atas, 95.
































Menurut Wansbrough, selama belum ada bukti empirik yang meyakinkan,
maka validitas dari seluruh sumber sejarah Islam konvensional harus ditolak.
Inilah ciri-ciri dari kaum revisionis. Skeptisisme radikal ini dijadikan oleh
Wansbrough sebagai landasan utama dalam mengakaji teks al-Qur’an dengan
asumsi utama bahwa seluruh dokumentasi kesejarahan seputar al-Qur’an dan
Islam harus dilihat sebagai “salvation history” atau sejarah penyelamatan karena
ia telah merefleksikan apa yang para penulis Muslim “believe or assume have
happened”, dan bukan merefleksikan apa yang sebenarnya terjadi “what have
really happened”. Pengaruh Wansbrough ini sangat besar terhadap karya-karya
sarjana lainnya, seperti Patricia Crone dan Michael Cook dalam sebuah
karyangya Hagarism: The Making of Islamic World (terbit 1977), juga terhadap
Andrew Rippin, seorang orientalis era kontemporer.
Sarjana revisionis lainnya adalah Christoph Luxenberg (nama samaran). Ia
adalah seorang warga Jerman yang berkebangsaan Lebanon dan penganut Kristen.
Salah satu sumber terpercaya menyebutkan bahwa nama asli Luxenberg adalah
Ephraem Malki, seorang Dr. Phil. dalam bidang Arabistik. Dalam bukunya, The
Syro-Aramaic Reading of the Koran: A Contribution to the Decoding of the
Language of the Koran (terbit 2000), Luxenberg menggunakan kajian filologis
untuk mendekonstruksi otentitas dari mus}h}af uthma>ni>.110 Alasan Luxenberg
menggunakan analisis filologia bahasa Syriak adalah karena adanya perbedaan-
perbedaan bacaan (qira>ʿah) dalam al-Qur’an yang mengundang keraguan akan
belum mantabnya bahasa Arab sebagai bahasa tulis pada era pewahyuan al-
110 Syamsuddin Arif, Orientalis & Diabolisme Pemikiran, 19-20.
































Qur’an. Ia menganggap bahwa bahasa Arab pada waktu itu belum merupakan
bahasa tulis yang baku dan resmi, melainkan hanya bahasa lisan.111
Memasuki abad ke-21 atau era kesarjanaan al-Qur’an periode
kontemporer, kesan independensi (keterpisahan) antara kesarjanaan Barat dan
Islam yang selama begitu kokoh mulai memasuki babak baru, yaitu munculnya
kecenderungan dialog antar keduanya. Dialog tersebut berbuah pada terjadinya
pergeseran paradigmatik dalam kajian al-Qur’an. apabila pada awalnya kajian al-
Qur’an di Barat dalam kurun waktu yang cukup lama, yaitu mulai dari era Geiger
sampai dengan Luxenberg, lebih banyak diarahkan untuk melacak asal-usul
genetik al-Qur’an serta menjawab pertanyaan seputar apakah al-Qur’an benar-
benar wahyu Tuhan atau hanya merupakan imitasi dari tradisi Yahudi-Kristen,
maka pada periode kontemporer ini para sarjana Barat mulai mengembangkan
pendekatan baru yang tampak lebih bersahabat.112 Selain metode filologis-historis
yang tampak semakin sempurna, pada era ini pendekatan kritik sastra juga
dikembangkan dalam rangka memahami makna al-Qur’an dengan memperhatikan
teks dan konteksnya serta keterkaitan teks tersebut dengan teks lain yang
mendahuluinya. Inilah esensi dari pendekatan intertekstualitas yang
dikembangkan para sarjana Barat kontemporer. Dengan pendekatan ini, situasi
sosial-politik dan kultural penerima teks (Nabi Muhammad) dikaji dan didalami
111 Muhammad Nur Khalis Setiawan, Orientalisme al-Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Nawesea,
2007), 13.
112 Lihat Thoha Hamim, “Menguji Autentisitas Akademik Orientalis dalam Studi Islam”, Teosofi:
Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam, Volume 3, Nomor 2 (Desember 2013), 419-433.
































untuk menciptakan cakrawala pemahaman yang turut membentuk penciptaan
makna.113
Walaupun pendekatan intertekstualitas sudah ada jauh sebelumnya, namun
dalam prakteknya, antara model intertekstualitas era masa kini dan
intertekstualitas yang ada pada era sebelumnya tampak mewakili sudut pandang
yang berbeda. Pada generasi sebelumnya, pendekatan ini hanya mencukupkan diri
pada upaya melihat kesamaan antara al-Qur’an dengan teks-teks lain (tradisi
Yahudi-Kristen), bahkan dalam tingkat yang berlebihan menyatakan bahwa al-
Qur’an sebagai sebuah memesis dari sumber-sumber lainnya. Sedangkan pada
generasi ini, kecenderungan tersebut bergeser pada upaya dalam melihat
hubungan antara al-Qur’an dengan kitab-kitab yang datang sebelumnya.114
113 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth: Kajian Intertekstualitas dalam QS. Al-Rahman dan
Mazmur 136”, Empirisma, Vol. 24, No. 1 (Januari 2015), 113.
114 Yasraf Amir Piliang, Hipersemiotika: Tafsir Cultural Studies atas Matinya Makna
(Yogyakarta: Jalasutra, 2003), 136.
































TAWARAN METODOLOGIS KESARJANAAN BARAT
KONTEMPORER DALAM STUDI AL-QUR’AN
Sejarah kesarjanaan al-Qur’an di Barat yang sangat panjang, yakni dari
abad ke-12 sampai dengan era kontemporer dewasa ini selalu diwarnai dengan
dinamika dan konteksnya masing-masing. Pada periode ini, setidaknya sejak awal
abad ke-21, kesarjanaan al-Qur’an di Barat menemukan spiritnya yang tampak
lebih dialogis dan akademis ketimbang skeptis, apologetik, dan polemis seperti
sebelum-sebelumnya. Jane Dammen McAuliffe dan Angelika Neuwirth,
misalnya, telah melakukan kritik atas berbagai paradigma yang telah dibangun
oleh para pendahulu mereka. Kedua sarjana Barat kontemporer ini, dengan
ungkapan yang senada, menyatakan bahwa kajian al-Qur’an kontemporer sudah
tidak masanya lagi untuk mempertanyakan orisinalitas dan historisitas al-Qur’an.
Sebaliknya, studi al-Qur’an seharusnya mulai diarahkan kepada teks yang ada di
tangan kita sekarang, mengkajinya sebagai sebuah teks sastra. Tentang poin ini,
Stefan Wild menyatakan, “However, if I am not mistaken, there has been a
definite and irrevocable shift of attention in the last decades. The new interest is
devoted to the Qur’an as a textual corpus regardless of its scriptural prehistory”.1
Dalam istilah Abu Zayd, studi al-Qur’an telah bergeser dari paradigma “the
genesis of the Qur’an” kepada paradigma “textus receptus”.2 Dengan kata lain,
1 Stefan Wild, “Preface”, dalam The Qur’a>n as Text, ed. Stefan Wild (Leiden: E.J. Brill, 1996),
viii.
2 Nasr Hamid Abu Zayd, Rethinking the Qur’an: Towards a Humanistic Hermeneutics
(Amsterdam: Humanistics University Press, 2004), 10.
































buah dari dialog kesarjanaan yang terjadi pada era kontemporer ini adalah
terjadinya pergeseran paradigmatik dalam mendekati al-Qur’an.3 Apabila pada
empat periode sebelumnya, kajian al-Qur’an di Barat lebih banyak diarahkan
untuk melacak asal-usul genetik al-Qur’an serta perdebatan seputar apakah al-
Qur’an benar-benar wahyu dari Tuhan atau hanya merupakan teks hasil curian
dari tradisi Yahudi-Kristen, maka pada era ini dikembangkan pendekatan baru
dalam rangka memahami makna suatu produk teks dengan memperhatikan teks-
teks yang mendahuluinya.
Dalam periode kontemporer ini, ada tiga orientalis yang dijadikan fokus
kajian oleh penulis karena diyakini dapat merepresentasikan corak kajian al-
Qur’an Barat masa kini, yakni Angelika Neuwirth, Andrew Rippin, dan Jane
Dammen McAuliffe. Pertama adalah Angelika Neuwirth (lahir 1943), editor dari
The Qur’a>n in Context: Historical and Literary Investigations into the Qur’a>nic
Milieu yang terbit pada 2010. Titik berangkat pemikiran Neuwirth adalah pada
konsepsinya tentang al-Qur’an pra-kanonisasi (canon from below) dan al-Qur’an
pasca-kanonisasi (canon from above). Yang tersebut pertama adalah al-Qur’an
yang ada dan hidup pada masa Nabi (the oral Qur’an), sedangkan yang terakhir
adalah al-Qur’an yang telah dikodifikasi oleh para redaktur al-Qur’an hingga
dalam bentuknya yang sekarang (mush}af). Meskipun kanonisasi teks adalah
sebuah keniscayaan, Neuwirth menekankan beberapa implikasi dari proses ini
dalam al-Qur’an, antara lain adalah kaburnya karakter bahwa al-Qur’an lahir
secara berangsur-angsur. Ketika al-Qur’an telah berbentuk seperti sekarang ini
3 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Membaca Metode Penafsiran al-Qur’an Kontemporer di Kalangan
Sarjana Barat: Analisis Pemikiran Angelika Neuwirth”, Ulumuna: Jurnal Keislaman, Volume 18,
Nomor 2 (Desember 2014), 271.
































(mus}h}af), yang menonjol bukan lagi karakter menyejarahnya sebagaimana dia
dulu hadir di tengah-tengah bangsa Arab, tetapi karakter timeless, eternal, dan
beyond history-nya. Padahal menurut Neuwirth, gagasan tidak menyejarahnya al-
Qur’an semacam ini sebenarnya sangat bertentangan dengan karakter oral yang
menyatu dalam al-Qur’an yang menunjukkan bahwa al-Qur’an sebenarnya lahir
dari sebuah proses komunikasi dengan karakter drama yang kental. Dalam
masalah ini Neuwirth mengatakan:
On the exterior level of communication, the divine voice has merged with
that of the prophet; the entire drama no longer matters since the book is
received as God’s immediate speech. The former listeners have
disappeared from the stage, reduced to mere objects of the sole divine
speaker’s speech. Their active role in communication process has been
shifted to the readers of the mush}af.4
Untuk memecahkan persoalan ini, Neuwirth menawarkan sebuah gagasan
untuk membaca teks yang ada sekarang ini (mus}h}af ‘Uthma>ni>) dengan
pembacaan pra-kanonisasi, pre-canonical reading of the Qur’an, yakni
pembacaan al-Qur’an ketika ia masih berada dalam kerangka proses
pertumbuhannya yang secara nyata mampu menyajikan babak-babak yang benar-
benar tampak hidup dari timbulnya suatu komunitas tertentu. Jadi, pencarian yang
dilakukan Neuwirth ini, masuk ke dalam upaya pencarian makna orisinil, apa
yang sesungguhnya terjadi, dan pencarian bentuk orisinil sebelum era pembukuan
dari al-Qur’an dalam pengertian penelusuran konteks historisnya, bukan mencari
teks aslinya dari tradisi Yahudi-Kristen seperti yang terjadi pada periode-periode
sebelumnya.
4 Angelika Neuwirth, “Structure and the Emergence of Community”, dalam The Blackwell
Companion to the Qur’a>n (Oxford: Blackwell Publishing, 2006), 146.
































Orientalis selanjutnya adalah Andrew Rippin. Rippin merupakan editor
dari beberapa karya antologi, salah satunya adalah The Blackwell Companion to
The Qur’a>n (terbit 2006). Rippin dalam banyak kesempatan menunjukkan
dukungannya terhadap metodologi analisis literer, sebagaimana yang telah
dikembangkan oleh Wansbrough. Bahkan Rippin dikenal luas sebagai salah satu
pensyarah yang paling besar dari karya-karya serta pemikiran Wansbrough saat
ini, terutama setelah ia berhasil mengedit salah satu karya terbesar Wansbrough,
Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptural Interpretation. Pokok
pemikiran Rippin terkait dengan penafsiran dan kesejarahan al-Qur’an adalah
bahwa teks al-Qur’an harus dipahami dalam ruang lingkup tradisi monoteisme
yang lebih luas, dan bukan hanya terbatas dalam konteks lingkungan Arab murni
semata. Pemikiran Rippin ini berangkat dari hipotesis terkait adanya sejumlah
kosakata atau unsur-unsur asing dalam al-Qur’an. Ia melihat bahwa jika di dalam
al-Qur’an benar-benar terdapat jejak-jejak kosakata atau bahasa asing, maka hal
tersebut berimplikasi pada terbukanya sebuah variasi penafsiran al-Qur’an yang
jauh lebih luas dibandingkan apabila ia hanya tersusun dari akar kosakata bahasa
Arab pada umumnya.5 Konsep pembacaan ini pula yang menjadikan pemikiran
Rippin tampak memiliki beberapa kesamaan yang mendasar dengan gagasan
pembacaan Syro-Aramaik terhadap al-Qur’an milik Christoph Luxenberg dalam
karya kontroversialnya, The Syro-Aramaic Reading of the Koran. Pada bab ini
akan dipaparkan pandangan Andrew Rippin tentang masalah jejak-jejak kosakata
5 Andrew Rippin, “Syriac in the Qur’an: Classical Muslim Theories”, dalam The Qur’an in Its
Historical Context, ed. Gabriel Said Reynolds (London & New York: Routledge, 2008), 257.
































asing dalam al-Qur’an, serta bagaimana model variasi pembacaan al-Qur’an yang
ditimbulkan sebagai konsekwensi adanya unsur-unsur bahasa asing yang terdapat
dalam al-Qur’an tersebut.
Orientalis era kontemporer terakhir yang dijadikan fokus penelitian adalah
Jane Dammen McAuliffe (lahir 1944). McAuliffe adalah editor dari Encyclopedia
of the Qur’an, salah satu karya kesarjanaan Barat kontemporer terpenting dalam
lapangan studi al-Qur’an yang juga dijadikan sebagai satu indikasi penting dari
telah mencairnya kebekuan serta independensi antara kesarjanaan Muslim dan
non-Muslim yang telah terjadi selama ratusan tahun.6 Dalam kajiannya,
McAuliffe tampak lebih banyak memfokuskan dirinya pada usaha mengungkap
pandangan otentik tentang Islam yang didapat dari kerangka al-Qur’an sendiri
seputar isu-isu hubungan antara Islam dengan agama-agama lainnya, terutama
tentang pandangan positif al-Qur’an terhadap agama Kristen.7 Dalam membahas
isu tersebut, ia mencoba menemukan pandangan-pandangan orisinil dari teks al-
Qur’an itu sendiri dan bagaimana teks tersebut dapat dipahami dan diresapi oleh
masyarakat Muslim, dalam hal ini diwakili oleh pandangan dari para ulama dan
mufassirin Muslim.8 Fokus kajian yang selalu menitikberatkan pada isu-isu
6 Karena dalam karya ini telah terjadi kolaborasi antara sarjana Muslim dan non-Muslim untuk
pertama kalinya dalam sejarah panjang kesarjanaan al-Qur’an. Lihat, Jane Dammen McAuliffe
(ed.), The Encyclopedia of the Qur’an (Leiden: Brill, 2001).
7 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London & New York: Routledge, 2008), 112-
113.
8 Menurut McAuliffe, pada era kontemporer dewasa ini sangat penting untuk memberikan
perhatian yang lebih besar terhadap “self-declarative” atau “self-definition” (pendefnisian diri) al-
Qur’an terhadap dirinya sendiri sebagai sebuah upaya nyata untuk lebih memperlakukan al-Qur’an
sebagai dirinya sendiri. Lihat Jane Dammen McAuliffe, “Introduction”, dalam The Cambridge
Companion to the Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University Press,
2006), 2.
































kesepahaman antar agama (interreligious) ini memang menjadi ciri khas dari
tulisan-tulisan McAuliffe.9
A. Pembacaan al-Qur’an Pra-Kanonikal Angelika Neuwirth
Sebagai upaya pemosisian diri dalam membangun sebuah pendekatan
studi al-Qur’an yang lebih komprehensif, Angelika Neuwirth melontarkan dua
kritik yang sangat mendasar dalam kajian al-Qur’an. Di satu sisi, Neuwirth
melakukan kritik terhadap para sarjana Muslim pengkaji al-Qur’an yang hanya
memfokuskan kajian mereka pada studi tentang al-Qur’an setelah era pembukuan
(post-canonical reading of the Qur’an). Neuwirth mencoba menegaskan bahwa
karena proyek kanonisasi, pembacaan al-Qur’an pada masa Nabi telah terkubur
oleh hiruk-pikuk kajian mus}h}af al-Qur’an ini. Di sisi lain, ia juga melakukan
kritik terhadap kajian al-Qur’an para orientalis Barat yang menurutnya meskipun
mereka telah melakukan kajian terhadap al-Qur’an era Nabi (pra-kodifikasi),
namun berbagai kesimpulan yang mereka hasilkan masih sangat miring, pesimis,
dan penuh kecurigaan.10
Untuk menjawab kegelisahan yang pertama, Neuwirth menawarkan
sebuah perspektif baru dalam membaca al-Qur’an, yaitu pembacaan al-Qur’an era
pra-kanonikal dengan menggunakan pendekatan kritik sejarah yang lebih
proporsional. Sedangkan terkait kritiknya pada poin yang kedua, Neuwirth
menyerukan kajian al-Qur’an berbasis intertekstualitas dengan pendekatan sastra.
9 Fejrian Yazdajird Iwanebel, Kontribusi Pemikiran Jane Dammen McAuliffe  terhadap
Kerukunan Antar Umat Beragama, Jurnal Studi Ilmu-Ilmu al-Qur’an dan Hadis, Vol. 15, No. 2
(Juli 2014), 319.
10 Angelika Neuwirth, “Structure and, 140.
































1. Al-Qur’an dan Kenabian dalam Pandangan Angelika Neuwirth
Mengutip pendapat dari Abu> Uthma>n ‘Amru> ibn Bah}r al-Kina>ni> al-Bas}ri>
atau yang lebih dikenal dengan sebutan al-Ja>h}iz} (m.869), bahwa setiap Nabi pasti
dianugerahi petanda tertentu yang menunjukkan maqam serta bukti nyata risalah
kenabian mereka, bahwa mereka adalah benar-benar utusan Tuhan. Kualitas
khusus yang diberikan kepada para Nabi tersebut biasanya sejalan dengan
kecenderungan atau kelebihan yang dimiliki oleh sebuah kaum di mana mereka
diutus. Nabi Musa misalnya, ia diutus kepada rakyat Mesir yang ketika itu sangat
terkenal dengan kemampuan sihirnya, maka Musa dituntut untuk dapat
menaklukkan kaumnya tersebut dengan keahlian yang serupa. Dikisahkan, Musa
mampu mengalahkan para tukang sihir peliharaan Firaun, bahkan berhasil
membuat mereka semua merunduk dan bersujud kepadanya. Hal ini terjadi tidak
lepas dari mukjizat yang dimiliki Nabi Musa, yakni mampu mengubah sebatang
tongkat yang berada di tangannya menjadi seekor ular besar yang menelan seluruh
ular ciptaan para tukang sihir, dan kemudian mengubahnya kembali menjadi
sebatang tongkat seperti semula.11 Nabi Isa pun demikian. Ia dikirim pada suatu
masa di mana ketika itu kemampuan sains dan kedokteran sangat menonjol dan
begitu dihormati. Maka Tuhan memberikan bekal kepada Isa berupa kemampuan
dalam bidang pengobatan. Isa dikisahkan bisa menyembuhkan orang yang buta
sejak dari lahir dan orang yang berpenyakit kusta, bahkan disebutkan pula bahwa
dengan izin Allah, Isa dapat menghidupkan kembali orang yang telah mati.12
Begitulah yang terjadi pada Nabi Muhammad yang diutus beberapa ratus tahun
11 al-Qur’an, 20: 63-70.
12 al-Qur’an, 3: 49.
































kemudian. Beliau harus berdakwah di tengah-tengah bangsa Arab yang pada masa
itu memiliki keunggulan yang luar biasa dalam hal retorika bahasa yang tercermin
dalam berbagai karya puisi yang mereka hasilkan.13 Dapat dikatakan bahwa
bangsa Arab kala itu sudah tidak mungkin lagi dapat ditundukkan dengan cara-
cara ‘konvensional’ kenabian, yaitu dengan cara mendemonstrasikan berbagai
keajaiban fisik di luar kewajaran manusia sebagaimana yang berlaku pada kisah
nabi-nabi sebelumnya. Dalam kasus Nabi ini, tampak bahwa masyarakat Arab
menuntut suatu bukti kenabian yang jauh lebih dahsyat. Dengan alasan inilah,
Nabi Muhammad SAW kemudian dianugerahi Tuhan sebuah mukjizat agung nan
indah, yaitu kitab suci al-Qur’an.14
Bagi Neuwirth, ulasan singkat dari misi kerasulan di atas, sejak ia pertama
kali disampaikan oleh al-Ja>hiz pada abad ke-8, mengandung sebuah poin yang
sangat penting tentang bagaimana sudut pandang yang benar dalam menempatkan
posisi al-Qur’an dan perjuangan Nabi Muhammad dalam membentuk masyarakat
Islam di Jazirah Arab untuk pertama kalinya. Sangat tepat sekali apabila
disebutkan bahwa, baik Nabi Muhammad maupun al-Qur’an, keduanya tidak
mungkin dapat dipisahkan dengan sifat-sifat keunggulan dalam hal kebahasaan
dan retorika, atau dalam tradisi Islam disebut dengan bala>ghah.15 Berbeda dengan
karakter dakwah yang diemban oleh Musa dan Isa, bagian utama dari misi
13 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin, dkk. (Jakarta: Serambi Ilmu
Semesta, 2002), 119.
14 Al-Ja>h}iz}, “Fi> H}ujjah al-Nubuwwah”, dalam Rasa>’il al-Ja>h}iz} Vol. 3, ed. ‘Abd al-Sala>m
Muh}ammad Ha>ru>n (Beirut: Da>r al-Jayl, 1991), 221-281.
15 Dalam konteks ini, balaghah dapat didefinisikan sebagai suatu keberhasilan yang dicapai
seorang pembicara dalam menyampaikan apa yang dikehendakinya ke dalam jiwa pendengar
(penerima) dengan tepat dan mengena, di mana hal tersebut ditandai dengan kepuasan akal dan
perasaan pendengar. Untuk penjelasan yang lebih jelas, lihat Jala>l al-Di>n Muh}ammad ibn ‘Abd al-
Rah}ma>n ibn ‘Umar ibn Ah}mad ibn Muh}ammad, al-I>>d}a>h} fi> ‘Ulu>m al-Bala>ghah: al-Maʿa>ni> wa al-
Baya>n wa al-Badi>ʿ (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2003), 13-22.
































dakwah Nabi Muhammad terletak pada perintah untuk menyampaikan atau
mengkomunikasikan wahyu-wahyu yang diturunkan kepada beliau (dari Allah)
kepada bangsa Arab.16 Dalam konteks misi kerasulan ini, Nabi Muhammad sama
sekali tidak dituntut untuk mampu memberikan hidayah kepada masyarakat yang
ia seru tersebut karena hidayah merupakan hak prerogatif Allah semata. Bahkan
dengan tegas disebutkan bahwa sesungguhnya Nabi tidak akan dapat memberi
petunjuk kepada siapa saja yang ia kasihi, tetapi (hanya) Allah yang sanggup
memberikan petunjuk kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya.17 Dengan kata
lain, “komunikasi” adalah inti dari misi dakwah serta kenabian Muhammad, di
mana al-Qur’an menjadi media utamanya. Kapasitas al-Qur’an sebagai skenario
dari ‘drama’ komuniksi kenabian inilah yang dijadikan Neuwirth sebagai basis
utama dalam kajiannya terhadap al-Qur’an.18
Kaitan erat al-Qur’an dengan bala>ghah ini menurut Neuwirth tidak hanya
terletak pada fakta bahwa bangsa Arab kala itu memang membutuhkan suatu
bukti kerasulan yang benar-benar dapat membelalakkan kedua mata mereka,
namun lebih karena faktor mukjizat kenabian sebagaimana yang telah
disampaikan oleh al-Ja>hiz} pada awal bab. Walaupun fungsi utama al-Qur’an
adalah sebagai media komunikasi dalam dakwah Nabi, namun kenyataannya
bahwa gaya bahasa yang dipakai oleh al-Qur’an tampak sangat berbeda. Di dalam
kitab ini ditemukan berbagai keserasian yang istimewa dan luar biasa dalam hal
16 al-Qur’an, 5: 67.
17 al-Qur’an, 28: 56.
18 Basis pemikiran Angelika Neuwirth dalam kajian al-Qur’an berangkat dari pemisahan antara al-
Qur’an pra-kanon dan pasca-kanon. Lihat: Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies?
Qur’anic Studies as a Case of Point”, Journal of Qur’anic Studies, Volume 9, Nomor 2 (Oktober
2007), 119-120.
































gaya penuturan atau meta-penuturannya. Tanpa dibatasi oleh skenario kenarasian
tertentu, keseluruhan gaya penuturan al-Qur’an terlihat begitu serasi. Keindahan
gaya bahasa al-Qur’an juga tampak begitu jelas. Strukturnya juga tidak terpaku
hanya pada bentuk komunikasi lisan biasa sebagaimana layaknya bentuk bahasa
yang umum dipakai, namun lebih dari itu, dalam al-Qur’an terkandung berbagai
unsur seperti meta-wacana, tuturan tentang tuturan, dan terdapat pula berbagai
komentar al-Qur’an, baik terhadap dirinya sendiri maupun kepada selainnya.
Singkat kata, al-Qur’an benar-benar telah diturunkan pada sebuah era yang mana
ketakjuban tidak lagi terletak pada berbagai demonstrasi tindakan yang ajaib dan
tidak masuk akal, namun ia terletak pada bagaimana seorang penutur dengan
gemilang mampu menaklukkan argumen-argumen serta retorika dari lawan
bicaranya.19 Kemampuan ini dalam tradisi Islam biasa disebut sebagai “i’ja>z” atau
yang melemahkan dan membuat seseorang tidak berdaya. Era al-Qur’an bukan
lagi era magis, bukan pula era sains dan pengobatan, namun menurut Neuwirth ia
telah masuk dalam era penafsiran (exegesis). Dengan demikian, al-Qur’an sedang
menampilkan dirinya sebagai sebuah dokumen yang sangat retoris dan sering pula
meta-tekstual yang mencerminkan berbagai adegan, komunikasi, dan perdebatan
yang sedang dan terus berlangsung.20
Dari sini, Neuwirth melihat bahwa letak problematika utama yang
dihadapi oleh kesarjanaan Barat selama ini terletak pada kekeliruan premis atau
asumsi yang mereka gunakan sebagai landasan studi al-Qur’an. Fenomena
19 Al-Ja>h}iz}, “Fi> H}ujjah al-Nubuwwah”, 229.
20 Angelika Neuwirth, “Rhetoric and the Qur’an”, dalam Encyclopedia of the Qur’an Volume
Four, ed. Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2004), 461.
































tersebut menurutnya mirip sekali dengan apa yang dihadapi oleh seorang
inspektur pengawas perbatasan di daerah Tijuana dalam sebuah anekdot berikut:
Dikisahkan bahwa setiap hari selama lebih dari tiga puluh tahun,
tersebutlah seorang laki-laki tua yang selalu mendorong sebuah gerobak
penuh berisi pasir melintasi perbatasan Tijuana, yakni sebuah daerah yang
terletak di antara Amerika dan Meksiko. Setiap kali ia melintas, seorang
inspektur penjaga perbatasan dengan sangat teliti selalu memeriksa serta
menggali pasir-pasir dalam gerobak tersebut, namun ia tidak pernah
sekalipun berhasil menemukan barang ilegal yang dicurigainya sengaja
diselundupkan oleh sosok tua tersebut. Walaupun tidak pernah
menemukan bukti, sang inspektur tetap yakin bahwa laki-laki itu melintasi
Tijuana dalam rangka menyelundupkan sesuatu ke luar perbatasan, karena
ia memang dikenal sebagai seorang penyelundup yang ulung. Pada suatu
hari, selepas sang inspektur pensiun dari tugasnya, ia mencoba bertanya
kepada laki-laki penyelundup tersebut tentang apa yang sebenarnya ia
selundupkan dan bagaimana cara ia melakukannya. Laki-laki itu pun
menjawab, “Gerobak. Saya sedang menyelundupkan gerobak-gerobak ke
luar perbatasan.”21
Neuwirth menyetir anekdot di atas sebagai bentuk kritikan terhadap para
pengkaji al-Qur’an, bahwa yang seharusnya dicari dalam kajian al-Qur’an saat ini
menurutnya bukan lagi tentang hal-hal yang bersifat parsial dan genetis, misalnya
tentang isu sumber asli dari al-Qur’an, namun yang seharusnya dieksplorasi
adalah bagaimana mereka mulai melihat al-Qur’an sebagai sebuah media
transportasi atau “a medium of transport” yang menggerakkan sekaligus
merefleksikan sebuah bentuk komunikasi yang hidup dan nyata. Hal ini sangat
penting sekali karena al-Qur’an pada fase awal kemunculannya bukan merupakan
teks keagamaan hasil dari jiplakan tradisi-tradisi sebelumnya, dan bukan pula
hasil dari buah pemikiran Nabi yang jauh-jauh hari telah beliau rencanakan. Al-
Qur’an bagi Neuwirth adalah sebuah dokumen keagamaan yang masih sangat
dinamis bergerak yang di dalamnya merefleksikan berbagai bentuk komunikasi
21 Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies, 115.
































serta debat lisan dari sekian banyak lawan bicara yang berasal dari berbagai
golongan keagamaan pada masa Late Antiquity. Oleh karenanya, al-Qur’an harus
dibaca sebagai sebuah adegan drama yang melibatkan banyak aktor utama.
Sedangkan hal pertama yang mendesak untuk segera dilakukan dalam diskursus
kajian al-Qur’an adalah menggeser titik fokus studi, dari yang semula memiliki
sudut pandang eksklusif bahwa al-Qur’an adalah naskah yang kaku dan terisolasi,
menuju kepada perspektif baru yang mampu memandangnya sebagai sebuah teks
yang masih sangat cair, dinamis, dan hidup. Dengan sudut pandang ini diharapkan
berbagai problematika historis yang saat ini dihadapi dapat ditemukan solusinya.22
2. Posisi Angelika Neuwirth terhadap Kelompok Revisionis abad Modern
Kesarjanaan al-Qur’an di Barat pada beberapa dekade terakhir menurut
Angelika Neuwirth secara umum masih lebih memfokuskan titik kajiannya hanya
pada teks al-Qur’an pasca kodifikasi (mus}h}af) dalam bentuknya yang ada
sekarang daripada melakukan upaya-upaya eksplorasi terhadap aspek oralitas al-
Qur’an, yakni al-Qur’an dalam kapasitasnya sebagai suatu rangkaian pesan-pesan
kenabian yang disampaikan oleh Nabi kepada para pengikutnya, di mana salah
satu tujuan utama dari komunikasi tersebut adalah untuk membentuk sebuah
komunitas masyarakat baru di bawah bimbingan ajaran-ajaran kenabian. Konsep
al-Qur’an sebagai sebuah media komunikasi kenabian ini menurut Neuwirth tidak
akan dapat difahami secara komprehensif kecuali setelah dilakukan reposisi al-
22 Angelika Neuwirth, “Two Faces of the Qur’an: Qur’a>n and Mus}h}af ”, Oral Tradition, Volume
25, Nomor 1 (2010), 142.
































Qur’an berbasis surah yang sesuai dengan urutan-urutan kronologi pewahyuannya
(h}asb tarti>b nuzu>lih).23
Pemilihan textus receptus sebagai bahan atau fokus kajian ini disebabkan
oleh dorongan serta ambisi yang besar dari kesarjanaan Barat untuk dapat
mengungkap ur-text al-Qur’an dengan pendekatan filologi-historis. Sebagai
sebuah ilustrasi, John Wansbrough dalam karyanya, Qur’anic Studies (terbit pada
1977) secara sangat radikal mencoba merefisi sekaligus mendefinikan ulang
hubungan antara al-Qur’an dan tradisi sejarah kenabian (si>rah nabawiyyah) yang
telah mendarah daging dalam keyakinan umat Islam. Padahal tradisi tersebut telah
menjadi rujukan bagi mayoritas umat Islam untuk mengetahui berbagai narasi
sejarah tentang asal-usul serta proses pewahyuan al-Qur’an dan seputar dakwah
kenabian. Wansbrough menunjukkan skeptisisme yang sangat radikal terhadap
keduanya dengan menolak seluruh data faktual kesajarahan yang ada dalam tradisi
Islam, dan bahkan mengundurkan peristiwa penulisan al-Qur’an selama dua ratus
tahun setelah meninggalnya Nabi. Dengan menggunakan metode biblical
criticism, Wansbrough mengklaim bahwa dalam proses pembentukan al-Qur’an
terdapat campur tangan dari tradisi-tradisi sebelumnya, dalam artian al-Qur’an
telah menjiplak tradisi serta motif keagamaan yang ada dalam ajaran Bibel.
Dengan kata lain, Wansbrough telah menolak otentisitas serta historisitas al-
Qur’an, baik dari sisi proses kanonisasi dan kualitas tekstualitasnya maupun dari
23 Angelika Neuwirth, “Structure and, 140.
































sisi kapasitas al-Qur’an sebagai salah satu rujukan utama tradisi si>rah dalam
Islam.24
Dengan adanya upaya menyematkan sebuah model kronologi sekaligus
letak geografis yang benar-benar berbeda terhadap al-Qur’an (dalam bentuk
tuduhan bahwa al-Qur’an baru sempurna penyusunannya pada abad ke-8 dan ia
berasal dari suatu tempat di luar Jazirah Arab), Wansbrough secara otomatis telah
menganggap al-Qur’an sebagai sebuah produk teks yang disusun oleh sekelompok
pengarang yang tidak diketahui identitasnya yang berasal dari suatu tempat di luar
jazirah Arab yang juga tidak diketahui pasti di mana berada. Hal ini menurut
Angelika Neuwirth telah mengecilkan hati para pengkaji al-Qur’an yang mencoba
melakukan upaya akademis dalam menganalisa susunan struktur mikro teks dalam
al-Qur’an. Dengan semangat yang tidak jauh berbeda, Patricia Crone dan Michael
Cook dengan karya mereka yang juga tidak kalah kontroversial, Hagarism: The
Making of Islamic World mencoba mendukung pemikiran revisionis Wansbrough
terhadap gambaran tradisional era awal Islam dan juga terhadap al-Qur’an.25
Dengan menyandarkan studi mereka pada sumber-sumber non-Arab, hal yang
paling ironis dari dua buah karya revisionis-skeptis ini adalah mereka dalam
praktiknya tidak hanya meniadakan eksistensi dari narasi-narasi kesejarahan Islam
yang berasal dari sumber-sumber Arab, namun juga telah meniadakan objek
24 Untuk penjelasan lebih jauh terkait corak serta arah pemikiran John Wansbrough, lihat Andrew
Rippin, “Analisis Sastra terhadap al-Qur’an, Tafsir, dan Sirah: Metodologi John Wansbrough”,
dalam Pendekatan Kajian Islam dalam Studi Agama, ed. Richard C. Martin, terj. Zakiyuddin
Bhaidawy (Surakarta: Muhammadiyah University Press, 2002), 201-222.
25 Hubungan antara dua karya ini sangat erat. Keduanya sering disebut secara bersamaan dalam
oleh para sarjana al-Qur’an ketika merujuk pada corak pemikiran revisionis-skeptis era modern.
Disebutkan dalam pengantar bahwa pengarang buku ini mendapatkan banyak manfaat dari John
Wansbrough dengan saling bertukar pendapat. Lihat Patricia Crone & Michael Cook, Hagarism:
The Making of the Islamic World (Cambridge: Cambridge of University Press, 1977), viii.
































utama dari fokus kajian mereka yaitu al-Qur’an sendiri. Sebelum Qur’anic Studies
dan Hagarism, sudah ada kajian serupa yang berspekulasi bahwa sumber-sumber
tradisi Kristiani diyakini telah dijadikan sebagai bahan baku utama dalam
penyusunan teks al-Qur’an, di antaranya adalah Günter Lüling (1974). Ia
berpandangan bahwa asal-usul al-Qur’an diambil dari kumpulan nyanyian dan
pujian yang terdapat dalam tradisi Kristen sebelum akhirnya diadaptasi oleh
Muhammad untuk menyusun ajaran-ajarannya.26 Jejak Lüling ini kemudian
diikuti oleh penerusnya, yaitu Christoph Luxenberg. Dengan memanfaatkan
kajian filologis, Lexenberg mencoba mendekonstruksi otentisitas dari mus}h}af
‘uthma>ni>. Dalam karyanya yang dalam versi Inggrisnya bertajuk Syro-Aramaic
Reading of the Koran (terbit 2000), ia mengklaim bahwa bahasa orisinil yang
sebenarnya dari al-Qur’an bukanlah bahasa Arab, melainkan bahasa Syriak-
Aramaik.27 Sehingga menurutnya seseorang tidak akan bisa memahami al-Qur’an
dengan benar kecuali apabila ia menguasai bahasa Syro-Aramaik ini.28 Dengan
menggunakan sudut pandang ini pula – tanpa terlebih dahulu melakukan kajian
analisis struktur mikro – Luxenberg dengan sangat gegabah mencoba
26 Dalam membuktikan hipotesanya ini, Lüling mencoba melakukan analisa terhadap surah al-
‘Alaq. Lihat Gabriel Said Reynolds, “Introduction: Qur’anic Studies and Its Controversies”, dalam
The Qur’an in Its Historical Context, ed. Gabriel Said Reynolds (London & New York:
Routledge, 2008), 10-11.
27 Bahasa Syriak, disebut juga dengan bahasa Suryani atau Nabatean, seringkali diartikan juga
sebagai bahasa Aramaik, adalah sebuah bahasa kuno yang terdokumentasikan dengan baik, yang
pernah menjadi bahasa pergaulan di seluruh wilayah Bulan Sabit Subur. Bukti kuat bahwa bahasa
ini merupakan bahasa tulis adalah terjemahan Alkitab yang berasal dari abad ke-2 M. Untuk
pertama kalinya orang Yunani menamakan bahasa Aram yang digunakan dalam penerjemahan
Alkitab ini sebagai "Bahasa Suryani". Orang-orang Kristen kemudian mengambil alih penamaan
oleh orang Yunani ini bagi bahasa yang dituturkannya. Lihat Sebastian P. Brock, An Introduction
to Syriac Studies (Piscataway: Gorgias Press, 2006).
28 Christoph Luxenberg (psedonym), The Syro-Aramaic Reading of the Koran: A Contribution to
the Decoding of the Language of the Koran (Berlin: Schiler, 2007), 23-25.
































menghasilkan sebuah teks al-Qur’an versi baru yang lebih jelas dan otentik
(producing a clearer text of the Qur’an).29
Berangkat dari fenomena ini, Angelika Neuwirth berpandangan bahwa
sebelum kita melangkah lebih jauh pada isu-isu detail seputar al-Qur’an, hal
pertama yang harus disepakati terlebih dahulu adalah tentang isu orisinalitas al-
Qur’an ini sendiri. Pada era kontemporer saat ini, kajian al-Qur’an harus sudah
menemukan spirit baru yang lebih dialogis dan akademis ketimbang skeptis,
apologetis, dan polemis seperti yang jelas tergambar dari kajian para sarjana
revisionis tersebut. Pertanyaan tentang otentisitas dan historisitas al-Qur’an sudah
bukan masanya lagi untuk dipertanyakan. Maka, sumber-sumber tradisional Islam
yang membicarakan tentang sejarah kehadiran kitab al-Qur’an, bahwa ia benar-
benar merupakan teks yang genuine yang disampaikan Nabi kepada para
pengikutnya selama aktivitas dakwah beliau di Mekah (sekitar 620-622) dan
kemudian di Madinah (dari 622 sampai beliau meninggal) harus sudah dapat
diterima oleh para orientalis pengkaji al-Qur’an di Barat dengan sepenuhnya.30
Walaupun konsensus yang terbentuk dalam studi al-Qur’an bahwa al-
Qur’an merupakan kitab suci yang asli dan genuine telah diserang habis-habisan
kelompok revisionis-skeptis abad modern, namun secara umum kajian yang biasa
disebut skeptik atau revisionis yang menolak secara radikal seluruh sumber-
29 Angelika Neuwirth, “Structure and, 140.
30 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic and Literary Features”, dalam The Cambridge
Companion to The Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University
Press, 2007), 100.
































sumber sejarah Islam tradisional ini terbukti telah gagal dan tidak terpakai lagi.31
Penemuan baru berupa kepingan manuskrip al-Qur’an di beberapa tempat
menurut Neuwirth juga harus diposisikan sebagai faktor penegas tentang
orisinalitas al-Qur’an yang dapat semakin mengkonfirmasi keotentisitasan al-
Qur’an dalam ruang lingkup kajian akademis, dan bukan malah dijadikan amunisi
untuk menghantam eksistensi dari kitab suci umat Islam ini. Selain itu, kajian
kontroversial yang digagas oleh para sarjana revisionis abad modern tersebut juga
telah terbukti tidak memberikan konstribusi positif sama sekali terhadap studi al-
Qur’an selain hanya hal-hal yang bersifat kontroversi, polemik, dan menimbulkan
arus penolakan serta kritik yang besar dari para sarjana, baik Muslim maupun
non-Muslim.
Dalam kacamata Neuwirth, kegagalan yang dialami oleh sarjana revisionis
di atas, termasuk di dalamnya Christoph Luxenberg dan Günter Lüling
disebabkan oleh miskinnya basis metodologi yang mereka gunakan. Selain karena
miskinnya basis metodologi, menurut Neuwirth argumen kebahasaan yang
dikemukakan oleh kelima sarjana revisionis di atas tampak sangat eksklusif,
selektif dan kaku dalam memandang serta mendekati teks al-Qur’an. Akibatnya,
ketika ditemukan suatu kosakata, istilah, ataupun unsur-unsur yang menurut
mereka tidak ‘genuine’ dari al-Qur’an maka dengan gegabah mereka akan
langsung menyimpulkannya sebagai bentuk tiruan, penjiplakan, atau bahkan
curian dari teks-teks lainnya. Di sini tampak jelas bahwa pendekatan literary
analysis (filologi) yang terlalu ketat terhadap al-Qur’an yang mereka terapkan
31 Angelika Neuwirth mengatakan, “As a whole, however, the theories of the so-called sceptic or
revisionist scholars who, arguing historically, make a radical break with the transmitted picture of
Islamic origins, have by now been discarded.” Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 100.
































sangat tidak sesuai dengan karakteristik al-Qur’an yang sangat dinamis, cair, serta
isinya yang komprehensif.32
Memang sejak isu pelacakan “ur-text al-Qur’an” yang dimotori oleh
Lüling dan beberapa orientalis generasi sebelumnya dijadikan semacam
kelaziman dalam setiap kajian historis-kritis al-Qur’an, metode penelusuran sisi
oralitas al-Qur’an tampak masih distandarkan kepada kriteria-kriteria pendekatan
tekstualitas yang tentu saja tidak ada relevansi sama sekali dengan aspek
keverbalan tersebut. Dalam konteks ini, kesarjanaan kontemporer melihat bahwa
pelacakan genetika asal-usul al-Qur’an semacam itu akan jauh lebih baik apabila
mulai digeser kepada aspek historis lainnya, yaitu usaha pelacakan konteks sosial
dan historis al-Qur’an yang melingkupi proses pewahyuannya. Hal ini penting
sekali mengingat fokus studi ini belum tereksplorasi secara maksimal. Artinya,
kajian al-Qur’an yang dilakukan oleh kelompok revisionis abad modern dianggap
belum mampu menyentuh unsur-unsur yang lebih fundamental, semisal tentang
struktur kebahasaan al-Qur’an, isu keistimewaan karakteristik literasi al-Qur’an,
serta eksplorasi seputar aspek-aspek oralitas dalam tuturannya. Selain itu, mereka
juga masih melewatkan kajian seputar konteks sosio-historis yang melatari proses
pewahyuan al-Qur’an, yang oleh bahasa Neuwirth biasa diistilahkan dengan studi
pre-canonical reading of the Qur’an.33 Poin inilah yang kemudian menjadi titik
tolak Neuwirth dalam rangkaian kajian al-Qur’an yang ia lakukan.
32 Muzayyin, “Kesarjanaan Revisionis dalam Studi al-Qur’an: Upaya Merekonstruksi Sumber
Awal Kemunculan Teks al-Qur’an”, Esensia, Vol. 16, No. 2 (Oktober 2015), 210-211.
33 Lihat Gabriel Said Reynolds, “Introduction: The Golden Age of Qur’anic Studies?”, dalam New
Perspectives on the Qur’an: The Qur’an in Its Historical Context 2, ed. Gabriel Said Reynolds
(London & New York: Routledge, 2011), 5.
































Sebagai tindak lanjut dari keseriusan Angelika Neuwirth dalam menjawab
tantangan di atas, sekaligus sebagai upaya nyata dalam memberikan sumbangsih
yang berarti bagi diskursus kajian al-Qur’an, maka Neuwirth mendirikan sebuah
proyek penelitian al-Qur’an yang ia sebut sebagai Corpus Coranicum. Proyek
Corpus Coranicum ini sengaja dibentuk dengan tujuan utamanya untuk
melahirkan pemahaman kontekstual terhadap al-Qur’an yang lebih baik bagi
masyarakat Barat. Dengan proyek ini, Neuwirth mencoba mengajukan pendekatan
baru yang komprehensif dalam mengkaji al-Qur’an. Untuk mendukung posisi ini,
Neuwirth dan beberapa pakar Qur’anic studies lainnya, seperti Nicolai Sinai dan
Michael Marx, melakukan beberapa penelitian dan menerbitkan artikel-artikel
seputar studi al-Qur’an di berbagai jurnal dan antologi internasional.34 Memang
dalam praktiknya, para sarjana Barat tersebut menggunakan pendekatan yang
mirip seperti yang telah diterapkan oleh Abraham Geiger sebelumnya, namun
paradigma yang digunakan sangat jauh berbeda. Tidak seperti generasi
sebelumnya, Neuwirth memandang al-Quran sebagai ‘teks polifonik’ dan bukan
memesis (tiruan) dari kitab lain. Tren penelitian semacam ini bisa dianggap
sebagai tren baru dalam studi al-Qur’an.35 Proyek ini sendiri terdiri atas beberapa
kerja utama, antar lain:
34 Salah satu karya paling penting yang menggambarkan corak dan pendekatan keilmuan dari
proyek kerja kesarjanaan ini adalah antologi The Qur’an in Context. Lihat Angelika Neuwirth,
Nicolai Sinai, dan Michael Marx (ed.), The Qur’an in Context: Historical and Literary
Investigations into the Qur’anic Milieu (Leiden: Brill, 2010).
35 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Survey Awal Studi Perbandingan al-Qur’an dan Bibel dalam
Kesarjanaan Barat: Sebuah Perjalanan Menuju Intertekstualitas”, Suhuf, Vol. 8, No. 1 (Juni 2015),
137.
































Pertama, para sarjana yang tergabung dalam tim ini membuat
dokumentasi tentang manuskrip-manuskrip al-Qur’an awal berikut variasi qira>'at.
Namun, pendokumentasian ini tidak bertujuan untuk membuat teks edisi kritis al-
Qur’an. Dalam hal manuskrip al-Qur’an, mereka membuat data bank tentang
lokasi, penanggalan, dan aspek-aspek paleografis dari setiap manuskrip. Saat ini,
bank data terdiri atas 250 entri dan setiap entri memiliki sejumlah foto manuskrip.
Jumlah foto yang telah digitalisasi dalam beberapa komputer saat ini sekitar 3.500
buah. Adapun dalam bank data tentang variasi bacaan al-Qur’an, seseorang dapat
menemukan semua cara baca (qira>'a>t) al-Qur’an, baik yang dianggap sebagai
qira>'at mutawa>tirah (diriwayatkan oleh sejumlah besar perawi), qira>'at masyhu>rah
(diriwayatkan oleh relatif banyak perawi), maupun qira>'at sya>dzah (yang tidak
termasuk keduanya).
Kedua, mereka melakukan penelitian dan kajian serta membuat bank data
terkait dengan apa yang mereka sebut dengan Texte aus der Welt des Quran (teks-
teks di sekitar al-Qur’an). Dalam hal ini, para outsider Barat tersebut berupaya
mencari kemiripan teks al-Qur’an dengan teks-teks lain pada masa turunnya
wahyu al-Qur’an. Kajian semacam ini dikenal dengan istilah “intertekstualitas”
antara ayat-ayat al-Qur’an dan teks-teks dari tradisi pra-Islam, seperti Alkitab,
teks Yahudi pasca-Biblikal, dan puisi Arab klasik. Intertekstualitas ini, menurut
Angelika Neuwirth merupakan fondasi yang sangat berarti bagi upaya
rekonstruksi teks-teks yang ada di sekitar al-Qur’an. Namun berbeda dari
orientalis-orientalis lain pada abad ke-19 yang berpandangan bahwa al-Qur’an
adalah imitasi/tiruan dari teks-teks pra-Islam, para sarjana ini telah melakukan
































riset seobjektif mungkin dan mereka sampai pada kesimpulan bahwa al-Qur’an
bukan merupakan kitab hasil imitasi dari beberapa teks lain dari tradisi pra-Islam.
Mereka menegaskan, bahwa kitab suci al-Qur’an meskipun dalam beberapa kasus
memiliki paralelitas dan kemiripan dengan teks-teks lainnya, tetapi pada
hakikatnya ia merupakan teks independen yang memiliki karakteristik sendiri dan
dinamikanya sendiri, baik dari segi bahasa maupun konten. Ketiga, mereka telah
dan sedang memproduksi apa yang mereka sebut dengan “Der historisch-kritische
literaturwissenschaftliche Kommentar des Quran” (Interpretasi historis-kritis dan
sastrawi terhadap al-Qur’an) dalam rangka menghasilkan interpretasi dengan
pendekatan historis-kritis dan pendekatan sastra terhadap al-Qur’an. Struktur
interpretasi ini terdiri atas beberapa elemen, di mana salah satunya adalah studi al-
Qur’an seputar urutan kronologis turunnya wahyu.36
3. Konsep Oralitas dan Skriptualitas dalam al-Qur’an
Sebagaimana telah disebutkan sebelumnya, kegagalan dalam mengkaji al-
Qur’an yang dialami oleh para orientalis generasi sebelumnya disebabkan karena
kurang mengindahkan aspek oralitas dalam al-Qur’an. Hal ini menjadikan fokus
kajian mereka menjadi dangkal, yaitu hanya berkutat pada pelacakan urtext al-
Qur’an dan pertanyaan-pertanyaan skeptis lainnya tentang isu-isu genetika serta
orisinalitas teks al-Qur’an. Oleh karena itu, pada periode kontemporer ini
beberapa sarjana Barat mengkritik kelalaian para orientalis dalam menelusuri
dimensi-dimensi oral al-Qur’an. Dalam hal ini, Neuwirth menegaskan bahwa
36 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth: Kajian Intertekstualitas dalam QS. Al-Rahman dan
Mazmur 136”, Empirisma, Vol. 24, No. 1 (Januari 2015), 118-119.
































aspek yang paling genuine dari al-Qur’an sesungguhnya terletak pada aspek
oralitasnya. Inilah jati diri al-Qur’an yang paling prinsipil.37
Untuk dapat menangkap esensi dari orality of the Qur’an ini, pertama-
tama yang harus dilakukan adalah penegasan kembali tentang perbedaan yang
jelas antara konsep al-Qur’an dan konsep al-kita>b. Neuwirth menekankan bahwa
antara istilah “al-Qur’a>n” dan “al-kita>b” tetap menggambarkan dua buah konsepsi
yang berbeda. Istilah “al-Qur’a>n” merujuk pada sebuah gambaran dari suatu
peristiwa yang sedang berlangsung pada komunitas umat beriman yang
melibatkan sejumlah ‘pelaku drama’ di dalamnya. Dalam konteks ini, terdapat
seorang penutur sedang menyampaikan pesan-pesan ketuhanan yang diterimanya
dari “Yang Tak Terlihat” yang telah menugaskannya untuk membacakan pesan
ketuhanan tersebut kepada segenap audiens atau pendengar. Di sini, yang menjadi
penekanan adalah adanya aspek interaksi horizontal yang terbentuk antara Nabi
sebagai sosok pembaca wahyu di satu sisi, dan bangsa Arab sebagai audiens di
sisi lain. Proses interaksi tersebut tentu sangat dinamis, cair, dan tidak lepas dari
konteks sosio-historis yang melingkupinya.38 Gambaran ini yang kemudian
disebut Neuwirth sebagai aspek “pre-canonical Qur’an”.
Apabila diilustrasikan dalam sebuah gambar, corak interaksi horizontal
yang terjadi kurang lebih akan tampak sebagai berikut:
37 Mustansir Mur, “Language”, dalam The Blackwell Companion to the Qur’an, ed. Andrew
Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 93.
38 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 102.
































Sedangkan pada konsep kedua yaitu “al-kita>b”, istilah ini lebih terfokus
pada sebuah kesan transenden yang sangat hierarkis, yang mengisyaratkan suatu
hubungan vertikal antara sosok Zat pemilik wahyu yang tidak terlihat dan para
pembacanya. Tentang perbedaan antara kedua konsep ini, Nicolai Sinai membuat
perumpamaan konsep “al-kita>b” ini sebagai sebuah sarana penyimpan kenikmatan
surgawi (a heavenly medium of storage), sedangkan “al-Qur’a>n” ia ibaratkan
sebagai sarana pertunjukan dinamika duniawi (an earthly medium of display).39






beliau terima dari “Zat
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Aspek hubungan vertikal yang hierarkis antara unsur ketuhanan sebagai
pemilik wahyu dan Nabi sebagi pembaca atau penyampai wahyu pada tahap-tahap
awal dakwah kenabian memang tampak belum diekspos secara tegas oleh al-
Qur’an. Pada era awal kenabian, yang menjadi pertunjukan utama masih terfokus
pada sisi komunikasi horizontal antara Nabi dan pengikutnya, di mana al-Qur’an
menjadi medium utamanya. Hubungan yang terpisah antara kedua ‘terminal
wahyu tersebut’ baru mengemuka dengan tegas ketika Nabi mulai memasuki
tahun-tahun terakhir dari masa dakwah beliau, yaitu ketika konsep “al-kita>b”
sudah semakin mengkristal menuju pemaknaan finalnya.
Dari paparan di atas dapat ditangkap bahwa istilah “al-kita>b” yang
terdapat dalam al-Qur’an memang mengalami proses perkembangan dalam hal
pemaknaan. Dimulai pada tahap Mekah awal, term “al-kita>b” masih belum
diidentikkan sebagai sebuah istilah yang bermakna pesan-pesan genuine al-Qur’an
secara total, akan tapi ia hanya merujuk pada beberapa narasi khusus dalam al-
Qur’an yang memiliki kaitan dengan tradisi-tradisi Yahudi dan Kristen. Sebagai
contoh, dalam surah al-Isra’ (Makkiyah) disebutkan:
 ٰاَو ﻰَﺳْﻮُﻣ ﺎَﻨ ْـﻴَـﺗ ٰﺘِﻜْﻟا َﺐ ٰﻨْﻠَﻌَﺟَو ًﻼْﻴَِﻛو ِْﱐْوُد ْﻦِﻣ اْوُﺬِﺨﱠﺘَـﺗ ﱠﻻَأ َﻞِْﻴﺋَاﺮْﺳِإ ِْﲏَِﺒﻟ ىًﺪُﻫ ُﻪ)٢(
Dan Kami berikan kepada Musa, al-Kitab (Taurat) dan Kami jadikannya
sebagai petunjuk bagi Bani Israil (dengan firman), “Janganlah kamu
mengambil pelindung selain aku”.40
Dengan berjalannya usia dakwah kenabian, istilah “al-kita>b” ini kemudian
semakin berkembang menuju kemandiriannya. Saat ia memasuki era akhir Mekah
dan dilanjutkan dengan era Madinah, term ini mulai dipakai untuk merujuk
40 al-Qur’an, 17: 2.
































kepada pesan-pesan al-Qur’an secara murni dan menyeluruh (al-Qur’an secara
genuine) walaupun dalam konteks ini yang dimaksudkan masih berupa al-Qur’an
pada pra-kodifikasi. Pertumbuhan makna tersebut terus berlanjut, sampai akhirnya
istilah “al-kita>b” ini menemukan maknanya yang baku, yaitu kumpulan wahyu al-
Qur’an yang telah terbukukan setelah gerakan penyusunan mus}h}af, sekitar 25
tahun pasca meninggalnya Nabi. Dalam surah al-Baqarah (Madaniyah awal)
disebutkan:
 ٓﻟا ّٓﻢـ)١ ٰذ ( ٰﺘِﻜْﻟا َﻚِﻟ ُﺐ) َْﲔِﻘﱠﺘُﻤِْﻠﻟ ىًﺪُﻫ ِﻪْﻴِﻓ َﺐَْﻳر َﻻ٢(
Ali>f – la>m – mi>m. Kitab (al-Qur’an) ini tidak ada sedikit pun keraguan
padanya; petunjuk bagi mereka yang bertaqwa).41
Ketika kesan hubungan vertikal antara Zat Pemilik Wahyu sebagai
pengirim pesan dan umat manusia sebagai penerima pesan ini mendominasi –
sebagai akibat dari mengkristalnya konsep “al-kita>b” – maka akibat yang
ditimbulkan menurut Neuwirth adalah kaburnya keberadaan Nabi dalam terminal-
terminal perjalanan wahyu. Muncul semacam kesan bahwa seolah-olah proses
komunikasi“al-kita>b” hanya terjadi secara vertikal antara Tuhan dan umat
manusia. Selain itu, kesan ini juga berimplikasi pada berhentinya kedinamisan
korpus al-Qur’an, sehingga ia hanya menjadi semacam kumpulan teks yang beku.
Al-Qur’an seolah-olah adalah kitab yang timeless dan beyond history yang
diturunkan Tuhan pada sebuah ruang kosong yang hampa, yang tidak memiliki
keterkaitan dengan unsur-unsur eksternal sama sekali. Padahal faktanya, faktor-
41 al-Qur’an, 2: 1-2.
































faktor sosio-historis inilah yang selama kurun waktu 23 tahun masa kenabian
telah turut serta melatari proses kelahiran Islam dan al-Qur’an.42
Maka, untuk mendapatkan kembali al-Qur’an yang masih kental dengan
‘cita rasa’ dan semangat pra-kanonikal tersebut, adalah penting untuk meluruskan
persepsi dari segenap pembaca al-Qur’an bahwa merupakan sebuah kesalahan
apabila al-Qur’an secara kaku dimaknai sebagai “sebuah buku untuk dipelajari”
atau a book to read. Al-Qur’an harus mulai dipandang sebagai “sebuah teks untuk
dibaca” atau a text to recite. Hal ini karena proses transmisi al-Qur’an serta
eksistensi sosial yang mengitarinya pada dasarnya telah menonjolkan unsur
keverbalan atau oralitas. Hal ini diperkuat dengan irama dan purwakanti al-Qur’an
yang semakin memperjelas sekaligus mengkonfirmasi sebuah fakta bahwa tuturan
yang terdapat dalam al-Qur’an pada hakikatnya dimaksudkan untuk didengar.
Jadi, signifikansi dari pesan-pesan al-Qur’an banyak tersimpan dalam aspek
suaranya. Sebanyak yang terdapat pada aspek informasi semantik yang
dikandungnya. Selanjutnya, apabila memang benar bahwa makna genuine dari al-
Qur’an adalah “a text to recite”, maka proses aktualisasi al-Qur’an sebagai sebuah
tradisi oral dalam praktiknya harus benar-benar memiliki bukti yang bersumber
dari komposisi teks itu sendiri.43
Masih terkait dengan konsep oralitas dan skriptualitas al-Qur’an, Neuwirth
memunculkan dua buah konsep penting lainnya yang masih saling berhubungan,
42 Angelika Neuwirth, “Locating the Qur’an in the Epistemic Space of Late Antiquity”, Ankara
Üniversitesi Ïlahiyat Fakültesi Dergisi, Volume 54, Nomor 2 (2013), 197.
43 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 103. Bandingkan dengan konsep the Qur’an as a
“Clear” Book pemikiran Mustansir Mir. Lihat, Mustansir Mir, “Language”, 88-89.
































yaitu konsep tentang al-Qur’an dan mus}h}af serta metode yang ia gunakan dalam
menjaga unsur-unsur keverbalan al-Qur’an dengan pendekatan berbasis surah.
a. Dua Wajah al-Qur’an: al-Qur’an vs Mus}h}af
Apabila dalam al-Qur’an terdapat dua konsepsi yang berbeda tentang
wahyu, yaitu “al-Qur’a>n” dan “al-kita>b”, maka dalam realitas dunia Islam, dua hal
tersebut bisa dikatakan terwakili oleh dua wajah al-Qur’an yang juga berbeda,
yaitu “al-Qur’a>n” dan “al-mus}h}af”. Dalam praktiknya, antara istilah “al-kita>b”
dan “al-mus}h}af” lebih sering dipandang sebagai dua hal yang identik. Angelika
Neuwirth sendiri lebih condong menggunakan istilah “al-mus}h}af” untuk merujuk
pada korpus al-Qur’an pasca kodifikasi seperti yang di tangan kita saat ini.
Menurut Neuwirth, terdapat perbedaan yang mendasar antara dua wajah dari al-
Qur’an, yaitu antara mus}h}af dan al-Qur’an. Mus}h}af dapat dipahami sebagai
sebuah buku atau naskah yang terkodifikasi, sedangkan al-Qur’an adalah
gambaran dari proses komunikasi qur’ani yang terjadi pada era pewahyuan.
Pergeseran yang terjadi dari yang awalnya berupa konsep original al-Qur’an yang
tumbuh dan berkembang pada era kenabian menuju konsep mus}h}af yang
kelahirannya berangkat dari peristiwa kodifikasi al-Qur’an pasca meninggalnya
Nabi ini mengakibatkan bergesernya kesan yang dimiliki al-Qur’an. Dari yang
semula al-Qur’an dipandang sebagai teks oral yang sangat historis menjadi sebuah
buku dengan simbol-simbol timeless dan beyond history-nya yang sangat kental.
Dengan simbol-simbol itu pula, unsur kesejarahan al-Qur’an menjadi semakin
kabur. Salah satu buktinya adalah fakta masih sangat minimnya kajian seputar
susunan kronologis al-Qur’an yang sesuai dengan urutan pewahyuannya (tarti>b
































nuzu>li>) dalam tradisi kesarjanaan Islam.44 Hal ini diperparah lagi dengan semakin
banyaknya unsur-unsur mitos yang menyelimuti ayat-ayat al-Qur’an dan unit-unit
surahnya.
Kesarjanaan Barat kontemporer menilai bahwa penulisan al-Qur’an yang
dalam keyakinan umat Muslim merupakan langkah yang sangat tepat dalam upaya
penyeragaman sekaligus penjagaan terhadap kemurnian serta otentisitas kitab suci
memiliki sejumlah implikasi yang nyata terhadap jati diri al-Qur’an itu sendiri.
Dampak tersebut dapat dilihat dari beberapa sudut pandang, yaitu: Pertama,
naskah awal al-Qur’an yang pertama kali ada merupakan naskah yang masih
dalam tataran scriptio defectiva (naskah yang tidak sempurna). Bentuk dasar
naskah awal ini mudah dikenal dari kajian-kajian al-Qur’an pertama dan dari
fragmen atau manuskrip awalnya di perpustakaan-perpustakaan besar. Pada
beberapa contoh paling terdulu, hanya huruf-huruf matilah yang ditulis, dan
bahkan huruf-huruf tersebut tidak dapat dibedakan antara satu dengan yang lain,
karena bentuk tulisan yang mirip terkadang dapat menunjukkan dua huruf mati
yang sama. dengan demikian, dapat dikatakan bahwa scriptio defectiva tidak lebih
dari sekadar alat untuk melestarikan aspek oralitas dan hafalan al-Qur’an bagi
yang bersangkutan. Pembaca teks-teks awal tersebut diperkirakan masih dalam
lingkup mandiri dan hampir dapat dipastikan sudah memiliki taraf keakraban
tertentu dengan teks, inilah bukti tentang masih hidupnya tradisi oral al-Qur’an
44 Dalam tradisi kesarjanaan Islam, kajian tentang urutan kronologis ini masih sebatas pada
pengklasifikasian surah-surah al-Qur’an ke dalam dua kelompok, yaitu Makkiyah dan Madaniyah.
Dalam pandangan kesarjanaan Muslim, pijakan utama untuk penanggalan kronologis dari bagian
dan ayat-ayat al-Qur’an adalah hadis Nabi dan pernyataan dari para pengkaji al-Qur’an terdahulu.
W. Montgomery Watt, Pengantar Studi al-Qur’an: Penyempurnaan atas Karya Richard Bell, terj.
Taufik Adnan Amal (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1995), 173-174.
































pada era-era kenabian.45 Namun, dengan adanya proyek kodifikasi yang dimulai
pada era khalifah Usman, berbagai perubahan eksperimental yang bertahap terus
diberlakukan terhadap atribut-atribut yang melingkupi tulisan al-Qur’an, antara
lain seperti tanda-tanda bunyi vokal, berbagai bentuk titik, berbagai pembeda
untuk huruf mati, tanpa vokal panjang dan pendek, penanda untuk menunjukkan
pengulangan huruf mati, dan lain sebagainya. Berbagai penyempurnaan tersebut
menurut Neuwirth mengakibatkan mus}h}af menjadi kaku, mengkristal dan terisolir
dari latar sosio-historis sekaligus unsur oralitasnya secara total. Penyempurnaan
itu juga telah menutup korpus ini karena dianggap telah final and established.46
Kedua, akibat kodifikasi ini, al-Qur’an menjadi tercerabut dari konteks
sosio-historis yang melatari kelahirannya. Kanonisasi telah menjadikan al-Qur’an
terdehistorisasi. Ketika al-Qur’an telah bertransformasi ke dalam bentuk mus}h}af
seperti saat ini, maka yang menonjol adalah karakter timeless, eternal, dan beyond
history-nya. Menurut Neuwirth karakter ini sangat bertentangan dengan jati diri
al-Qur’an yang sangat kental nuansa oralnya. Ketiga, kanonisasi telah
mengaburkan karakter utama al-Qur’an bahwa ia lahir secara berangsur-angsur.
Hal ini terbukti dari terkuburnya kajian seputar kronologi al-Qur’an di kalangan
sarjana Muslim. Selain itu, ketika unit-unit surah disejajarkan antara satu dengan
yang lain dalam satu ‘barisan’ yang homogen di dalam mus}h}af, maka keunikan
karakteristik dan heterogenitas yang dikandung setiap surah tersebut menjadi
hilang. Padahal setiap surah dalam al-Qur’an memiliki gaya penuturan, retorika,
serta sejarah historisnya sendiri yang unik dan khas. Akibatnya, peran unit surah
45 Ibid., 71.
46 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 99.
































dalam kajian al-Qur’an menjadi semakin tidak signifikan lagi, khususnya dalam
kesadaran umat Muslim era belakangan.47
Sebagai ilustrasi, guna menggambarkan perbedaan antara konsep al-
Qur’an sebagai suatu bentuk gambaran dari proses komunikasi yang dinamis dan
hidup pada era kenabian dan konsep al-Qur’an sebagai sebuah teks kanon yang
baku dan final (mus}h}af), Neuwirth mengibaratkannya sebagai sebuah drama.
Dalam pertunjukan drama, paling tidak terdapat dua faktor yang sangat dominan,
yaitu faktor eksternal dan faktor internal. Yang dimaksud dengan faktor eksternal
drama dalam hal ini adalah susunan skenario atau naskah cerita yang telah baku
tertulis. Adapun faktor internal drama merupakan adegan-adegan yang tampil
dalam drama, yang disajikan oleh seluruh unsur yang terlibat di dalamnya, mulai
dari aktor, sutradara, para pemeran pembantu, dan lain sebagainya. Pertunjukan
drama ini merupakan impelementasi atau gambaran hidup dari seluruh apa yang
telah terekam dalam skenario. Faktor internal ini dapat dijadikan sebagai semacam
kiasan untuk menjelaskan bagaimana proses pembacaan al-Qur’an pra-kanonikal
itu bisa diaplikasikan.48
b. Menjaga Unsur Keverbalan al-Qur’an: Kajian al-Qur’an berbasis Surah
Dalam sudut pandang Angelika Neuwirth, kemuliaan al-Qur’an tidak
hanya semata-mata berada pada diri teks itu sendiri, melainkan lebih dikarenakan
faktor peran dan posisi yang telah dimainkan oleh kitab tersebut dalam sebuah
komunitas yang mengimaninya. Oleh karenanya, karakteristik serta jati diri al-
Qur’an hanya dapat dilacak melalui kajian mendalam terhadap situasi di mana al-
47 Ibid., 99-100.
48 Angelika Neuwirth, “Two Faces, 144.
































Qur’an tersebut untuk pertama kalinya diturunkan dengan melibatkan komunitas
yang juga terlibat secara langsung dalam proses pewahyuannya tersebut. Jadi,
tradisi studi al-Qur’an, baik dari sisi eksternal, kebahasaan, maupun dari aspek
gramatikalnya, tidak akan pernah dapat membuahkan hasil selama para pengkaji
tersebut masih belum serius dalam melakukan pembacaan pra-kanonisasi al-
Qur’an, yaitu al-Qur’an yang hidup pada masa Nabi sebelum dibukukan (era pra-
kodifikasi). Poin inilah yang kemudian menjadi titik berangkat pemikiran
Angelika Neuwirth dalam studi al-Qur’an. Pembacaan pra-kanonikal al-Qur’an ini
penting sebagai upaya pencarian makna original dari al-Qur’an, dan juga untuk
mengungkap apa yang sebenarnya terjadi (what really happened) dari al-Qur’an
dalam pengertian penelusuran konteks historisnya, dan bukan dalam rangka
mencari induk aslinya (urtext) sebagaimana umumnya yang dilakukan oleh para
orientalis Barat.49
Dari asumsi ini, jelas terlihat bahwa menurut Neuwirth untuk menemukan
kembali sisi historisitas al-Qur’an yang menurutnya saat ini telah tercerabut dari
akarnya akibat proyek kanonisasi, maka al-Qur’an harus dibawa kembali kepada
masa dan situasi di mana ia untuk pertama kalinya diwahyukan kepada umat
Muslim. Hal tersebut hanya bisa dilakukan apabila al-Qur’an dibawa kembali para
era pra-kanonikalnya dengan bantuan pendekatan kritik sejarah. Adapun maksud
“pre-canonical reading of the Qur’an” ini adalah pembacaan terhadap al-Qur’an
ketika ia masih berada dalam kerangka proses pertumbuhannya, atau pembacaan
yang manunjukkan dengan jelas dan hidup tentang adegan-adegan munculnya
49 Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies, 123.
































sebuah komunitas dalam naungan erat al-Qur’an untuk pertama kalinya.
Pendekatan sejarah tersebut sangat penting karena saat ini timbul kesan tentang
dehistorisasi al-Qur’an. Padahal gagasan tentang “ketidakmenyejarahan al-
Qur’an” ini benar-benar sangat bertentangan dengan karakter oral yang menyatu
dalam al-Qur’an itu sendiri yang menunjukkan bahwa ia sebenarnya lahir dari
sebuah proses komunikasi dengan karakter drama yang sangat kental.50
Neuwirth menambahkan, teks al-Qur’an yang dalam konteks ini diwakili
oleh satuan unit surah, merupakan sebuah teks yang isi, gaya, bahasa, struktur,
serta retorikanya berkembang menyesuaikan diri dengan situasi yang melatarinya.
Ketika kesemuanya berubah, al-Qur’an juga akan dengan lentur menyesuaikan
dirinya demi efektivitas penyampaian pesannya. Perkembangan struktur dan isi
dalam internal satuan unit surah ini karenanya dapat menjadi jalan untuk
merangkai al-Qur’an pra-kanonisasi karena di sana terdapat informasi tentang di
mana, kapan, bagaimana, dan siapa yang terlibat dalam proses komunikasi
tersebut. Namun, diskursus pemisahan antara al-Qur’an era pra-kanonikal yang
dalam hal ini adalah tuturan yang diterima oleh pendengar pertama, yaitu Nabi
beserta para sahabatnya dan al-Qur’an era pasca kanonisasi yang baru sempurna
pada beberapa dekade sesudah meninggalnya Nabi menurut Neuwirth telah
ditutup oleh para sarjana pengkaji al-Qur’an. Klaim unik yang disifatkan oleh al-
Qur’an untuk dirinya sendiri bahwa ia adalah salah satu dari tiga kitab suci
samawi yang berasal dari era akhir dari zaman kuno (Late Antiquity) benar-benar
50 Angelika Neuwirth, “Structure and the Emergence, 146.
































harus dikaji dan didalami lebih jauh sebagai titik berangkat awal bagi para
pengkaji al-Qur’an era kontemporer saat ini.
Sebagai basis analisisnya, Neuwirth menggunakan surah-surah Makkiyah
sebagai pijakan analisis sastranya. Ia memilih basis surah karena menurut
keyakinan Neuwirth, surah adalah satuan unit yang menyimpan proses
komunikasi pada masa kelahirannya sekaligus sebagai unit integral yang terjamin
secara redaksionalnya sebagai teks sastra. Pada masa kelahirannya, surah adalah
unit teks yang dibaca di hadapan audiens untuk kemudian menjadi teks liturgi
komunitas Nabi. Aspek liturgi (berkenaan dengan peribadatan) dan sifat kultus
yang melekat pada teks al-Qur’an ini merupakan tesis sentral bagi pemikiran
Angelika Neuwirth tentang surah.51
Untuk dapat menghidupkan kembali satuan surah yang ada dalam al-
Qur’an pasca-kanonisasi (mus}h}af) yang sudah ‘tampak beku’ tersebut sehingga
karakter pra-kanonisasinya dapat muncul kembali, Neuwirth melakukan analisis
struktur mikro terhadap surah-surah al-Qur’an sebagai bentuk teknis dari metode
pembacaan al-Qur’an pra-kanonikal yang digagasnya.52 Analisis struktur mikro
berbasis surah adalah sebuah penelitian struktur surah sebagai satuan unit tutur
pada masa Nabi. Surah dianalisis untuk menemukan kepaduan tuturnya sekaligus
untuk melacak posisinya dalam perjalanan dakwah Nabi. Asumsi yang mendasari
Neuwirth dalam kajian ini adalah bahwa pertumbuhan teks al-Qur’an memiliki
kesinambungan yang sangat erat dengan proses terbentuknya komunitas
51 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Membaca Metode Penafsiran al-Qur’an Kontemporer di Kalangan
Sarjana Barat: Analisis Pemikiran Angelika Neuwirth”, Ulumuna: Jurnal Studi Keislaman,
Volume 18, Nomor 2 (Desember 2014), 277.
52 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 101..
































masyarakat Muslim era awal. Analisis struktur mikro dalam rangka
menghidupkan kembali satuan-satuan surah ini dalam prakteknya dilakukan
dalam dua proses langkah yang saling terpadu.
Langkah pertama adalah dengan cara mengkaji suatu surah dalam al-
Qur’an sebagai satuan pericope di satu sisi, dan sebagai teks liturgi di sisi lain.
Posisi surah al-Qur’an sebagai unit pericope maksudnya satu unit satuan yang
membentuk dan menggambarkan suatu pemikiran keagamaan yang koheren.
Dalam hal ini, surah dilihat dalam kapasitasnya sebagai unit tuturan yang
membincangkan fokus pesan tertentu dan menghasilkan kesan tertentu kepada
pendengar. Sedangkan posisi al-Qur’an sebagai teks liturgi adalah mengkaji surah
sebagai suatu tuturan yang memiliki kapasitas untuk mengguncangkan kesadaran,
ingatan, dan pengetahuan para pendengarnya terhadap “text nucleus”, yaitu teks-
teks yang hadir lebih dahulu, serta realitas yang ada di luar teks.53
Sedangkan langkah kedua dari proses analisis struktur mikro ini adalah
menghadirkan kembali historisitas al-Qur’an yang berpijak kepada sejarah Nabi.
Dengan demikian, data si>rah, baik tentang Nabi atau yang lain yang mengitari
pewahyuan al-Qur’an, dapat menemukan signifikansinya. Tanpa data tersebut,
analisis surah hanya berhenti pada analisis struktur yang mati. Sebaliknya, dengan
data ini, satuan surah bisa dihidupkan kembali dan menempati posisi yang
semestinya dalam proses pewahyuan serta lahirnya komunitas Nabi.54
53 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Membaca Metode, 277. Dikutip dari, Angelika Neuwirth, “Refentiality
and Textuality in Surah al-Hijr : Some Observations on the Qur’anic Canonical Process and the
Emergence of a Community”, dalam Literary Structures of Religious Meaning in the Qur’an, ed.
Issa J. Boullata (Richmond: Curzon Press, 2000), 147.
54 Ibid., 280.
































Dalam melakukan proses pembacaan struktur surah ini, menurut Neuwirth
paling tidak ada tiga elemen penting yang harus mejadi fokus perhatian utama
agar pemahaman yang dihasilkan menjadi komprehensif, dinamis, dan tampak
nyata. Faktor-faktor tersebut adalah: Pertama, eskatologis. Yaitu semacam
informasi yang disampaikan Nabi seputar kejadian-kejadian besar yang akan
berlaku setelah mati (akhirat). Unsur ini menjadi salah satu ciri khas paling
menonjol yang ada dalam al-Qur’an yang sama sekali tidak dimiliki oleh teks-teks
karya para penyair Arab pra-Islam. Kedua, Tanda atau bukti keberadaan Tuhan
yang terbentang di seluruh alam ciptaan-Nya. Tanda-tanda tersebut menurut al-
Qur’an hanya bisa disadari oleh umat-umat yang berfikir. Selain itu, tanda-tanda
ini juga berada pada kisah-kisah yang umat terdahulu yang juga telah terekam di
al-Qur’an. Kisah tersebut secara umum menunjukkan bahwa orang-orang yang
tidak mentaati perintah Allah selalu akan berakhir dengan kehancuran,
penyesalan, dan kehinaan. Ketiga, adalah narasi kisah-kisah umat terdahulu yang
terkait erat dengan sejarah kitab-kitab terdahulu. Keempat, unsur perdebatan atau
konfrontasi. Debat ini bisa berbentuk bantahan dan agu argumen antara keimanan
dan kekafiran, antara pengetahuan dan kebodohan, dan lain sebagainya.55
4. Hubungan Al-Qur’an dengan Tradisi Yahudi-Kristen
Walaupun menurut Neuwirth kajian seputar isu orisinalitas, otentisitas,
dan genetisitas al-Qur’an sudah bukan zamannya lagi di lakukan pada era
kontemporer ini, namun apabila seorang pengkaji al-Qur’an melakukan proses
“pre-canonical reading of the Qur’an”, maka mau tidak mau ia akan
55 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 104-108.
































bersinggungan dengan isu ini, terutama terkait genetisitas atau asal-usul genetik
dari al-Qur’an. Sebagaimana juga yang telah dijelaskan panjang lebar pada bab
yang terdahulu bahwa isu seputar keterkaitan antara al-Qur’an dengan teks-teks
yang datang sebelumnya, terutama sumber-sumber Yahudi-Kristen telah menjadi
isu krusial dalam lapangan kajian al-Qur’an sejak awal abad ke-19. Para orientalis
biasanya melihat masalah ini dengan pendekatan kritis-historis al-Qur’an.
Abraham Geiger dianggap sebagai sarjana Barat pertama yang menerapkan
pendekatan kritis-historis terhadap al-Qur’an. Ia berkesimpulan bahwa Nabi
Muhammad mengadopsi banyak bagian dari tradisi Yahudi dalam menyusun al-
Qur’an. Pandangan semacam ini terus diikuti oleh banyak orientalis lainnya.56
a. Posisi al-Qur’an terhadap Teks-Teks Yahudi dan Kristen
Karena pengaruh miliu keagamaan mereka, yakni Yahudi dan Kristen,
para orientalis di atas masih terlalu menafikan eksistensi al-Qur’an, sekaligus juga
menafikan keaslian latar belakang dari lingkungan dan miliu di mana al-Qur’an
tersebut diturunkan. Sebaliknya, Geiger dan para penerusnya malah menggunakan
kitab mereka sendiri sebagai standar untuk menilai orisinalitas serta genuisitas al-
Qur’an.57 Sebagaimana seorang strukturalis murni, mereka melihat al-Qur’an
sebagai suatu sistem yang sama sekali terlepas dan tidak terkait dengan dunia di
sekitarnya.58 Dengan demikian, al-Qur’an dalam pandangan mereka cukup
56 Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies, 120.
57 Lihat Hamid Fahmy Zarkasyi, “Tradisi Orientalisme dan Framework Studi al-Qur’an”,
Tsaqafah: Jurnal Peradaban Islam, Volume 7, Nomor 1 (April 2011), 10-13.
58 Kajian linguistik tentang Strukturalisme dan post-Strukturalisme selalu terkait erat dengan dua
kutub besar, yaitu tentang subyektifitas dan obyektifitas. Dalam praktiknya selalu diwarnai dengan
sebuah pertanyaan besar, yaitu apakah bahasa dapat dipelajari secara objektif dengan sebuah
sistem yang otonom yang hanya memperhatikan relasi-relasi unsur di dalamnya, terlepas dari
unsur-unsur luar ataukah sebaliknya. Lihat Anwar Mujahidin, “Subyektifitas dan Obyektifitas
































diperlakukan sebagai suatu sistem internal yang cukup dikaji dengan menganalisa
unsur-unsur yang terdapat di dalam internal teks itu sendiri saja. Metode yang
dipakai dalam analisis semacam ini biasanya adalah filologi atau analisis literer.
Sehingga, ketika mereka menemukan unsur-unsur luar yang bagi mereka tidak
genuine dari diri al-Qur’an sendiri maka dengan gegabah akan langsung
disimpulkan bahwa fakta tersebut sebagai sebuah peristiwa peminjaman, imitasi,
atau bahkan pencurian dari sumber-sumber lain. Dalam diskursus studi al-Qur’an,
paradigma semacam ini disebut sebagai teori peminjaman dan keterpengaruhan
(borrowing and influences).59
Pada babak selanjutnya, teori ini mendapatkan kritik tajam dari Angelika
Neuiwirth yang memandang hakikat al-Qur’an sebagai sebuah teks sastra yang di
dalamnya terkandung berbagai unsur teks. Menurutnya, al-Qur’an harus dianalisis
berdasarkan aspek-aspek yang membina teks tersebut, yaitu unsur-unsur struktur
seperti tema, plot, watak, dan bahasa, serta unsur-unsur lainnya, seperti sejarah,
budaya, dan agama, yang menjadi bagian dari komposisi teks. Teori Neuwirth ini
berasumsi bahwa sebuah teks (al-Qur’an) tercipta berdasarkan teks-teks lain.
Sehingga untuk mengkajinya tidak hanya cukup tertumpu pada apa yang sedang
dibaca, tetapi harus juga meneliti teks-teks lain yang melingkupinya untuk melihat
aspek-aspek yang meresap ke dalam teks yang sedang dikaji tersebut. Fenomena
semacam ini sama sekali tidak bisa disebut sebagai sebuah penjiplakan atau
imitasi, melainkan sebagai bentuk komunikasi yang dinamis dan seimbang.60
dalam Studi al-Qur’an: Menimbang Pemikiran Paul Ricoeur dan Muhammad Syahrur”, Kalam:
Jurnal Studi Agama dan Pemikiran Islam, Volume 6, Nomor 2 (Desember 2012), 352.
59 Syamsuddin Arif, Orientalisme & Diabolisme Pemikiran (Jakarta, Gema Insani, 2008), 6.
60 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth, 112.
































Untuk dapat memahami perspektif komunikasi al-Qur’an yang dinamis
ini, terutama terkait dengan kemungkinan terjadinya suatu komunikasi yang
seimbang antara kitab ini dengan teks-teks yang berasal Yahudi-Kristen, seorang
pengkaji al-Qur’an harus lebih dulu memahami bagaimana situasi sosio-historis
yang melatari al-Qur’an saat ia berada dalam proses pewahyuannya. Sejarah
mencatat bahwa era kelahiran al-Qur’an ternyata bertepatan dengan zaman di
mana kumpulan eksegesis ajaran monoteisme Yahudi-Kristen secara besar-
besaran disunting dan diterbitkan. Misalnya adalah peristiwa penyuntingan
Talmud Gemara yang berisikan berbagai tuntunan ajaran Yahudi yang ditulis oleh
para Rabi Yahudi pada abad ke-7. Selain itu, juga terdapat kumpulan tulisan
tentang rumusan pokok-pokok ajaran Kristiani yang disusun oleh para bapa
Gereja pada era Patristik. Era ini sendiri berakhir kira-kira pada awal abad ke-8.61
Dari sudut pandang para agamawan Yahudi dan Kristen, tulisan-tulisan yang
mereka produksi tersebut secara langsung ataupun tidak adalah menjadi semacam
karya penyeimbang yang sengaja mereka susun salah satunya untuk menjaga
eksistensi dari ajaran agama mereka sekaligus untuk membendung pesan-pesan
al-Qur’an. Di sisi lain, dalam al-Qur’an juga terdapat banyak sekali ayat-ayat yang
mengomentari dan bahkan mengkritik berbagai hal yang berkaitan dengan ajaran
Yahudi-Kristen. Di sinilah letak komunikasi dinamis tersebut sedang
berlangsung. Kitab Talmud sendiri bagi banyak peneliti religious studies tidak
lebih dari sekadar kumpulan pemikiran serta tulisan para pemuka agama terdahulu
61 Bertrand Russell, History of Western Philosiphy and Its Connection wirh Political and Social
Circumstances from the Earliest Times to the Pesent Day (London: George Allen & Unwin,1961),
385-396.
































terkait dengan tuntunan ajaran Yahudi yang juga terinspirasi dari tradisi retorika
Yunani.62
Dengan latar sosio-historis ini, pertama dan paling utama, al-Qur’an harus
mulai dipahami sebagai sebuah fenomena hidup yang sedang mempertontonkan
adegan-adegan interaktif yang sangat kental dengan nuansa polemik-apologetik
antara dirinya dengan tradisi-tradisi yang telah ada sebelumnya. Sebagai kitab
suci yang lahir lebih belakangan, sudah menjadi sebuah keniscayaan bagi al-
Qur’an untuk menyediakan berbagai jawaban atas persoalan-persoalan dan
pertanyaan-pertanyaan yang muncul dari berbagai penafsiran terhadap kitab-kitab
Yahudi dan Kristen. Dengan perspektif ini pula berbagai penjelasan dan komentar
al-Qur’an seputar tradisi Yahudi-Kristen tersebut selayaknya dapat dilihat. Tesis
semacam ini dalam prakteknya banyak bertentangan dengan pandangan yang
berasal dari para sarjana Barat. Mereka pada umumnya masih menganggap al-
Qur’an sebagai sebuah teks yang telah disusun oleh seorang pengarang – yang
dalam hal ini adalah Muhammad atau sekelompok tim pengarang yang tidak
dikenal – dengan jalan meminjam atau menjiplaknya dari sumber-sumber agama
atau tradisi lain. Pasca peristiwa kodifikasi, teks ini menurut mereka terus
mengalami penyempurnaan hingga akhirnya ia sampai pada wujudnya saat ini.
Pandangan yang serba pesimis terhadap otentisitas al-Qur’an ini yang menurut
Angelika Neuwirth harus segera diperbaiki.63
62 Angelika Neuwirth, “Two Faces of the Qur’an, 142.
63 Ibid., 143.
































b. Kajian al-Qur’an Berbasis Intertekstualitas
Sebagai tindak lanjut dari perspektif baru yang telah dijelaskan Neuwirth
dalam melihat hubungan antara al-Qur’an dengan teks-teks Yahudi dan Kristen, ia
mencoba memperkenalkan sebuah pendekatan yang bisa dibilang baru yang
disebutnya sebagai pendekatan intertekstualitas, meskipun sebenarnya pendekatan
ini sudah pernah diperkenalkan oleh Geiger dan para orientalis penerusnya dengan
nuansa dan semangat yang sangat jauh berbeda.64 Pendekatan intertekstualitas ini
pertama kali digagas oleh Mikhail Bakhtin (m.1975), seorang filsuf Rusia yang
memiliki minat besar terhadap kajian sastra. Menurutnya, intertekstualitas
menekankan bahwa sebuah teks sastra akan dipandang sebagai tulisan sisipan atau
cangkokan dari kerangka teks-teks sastra lain, seperti tradisi, jenis sastra, parodi,
acuan atau kutipan-kutipan lainnya.65
Pendekatan intertekstualitas tersebut kemudian dikembangkan oleh Julia
Kristeva (lahir 1941), seorang filsuf sekaligus intelektual Paris berdarah Bulgaria
dan pakar dalam kajian linguistik dan kritik sastra. Disebutkan dalam beberapa
sumber bahwa istilah intertekstualitas ini merupakan term yang diciptakan sendiri
olehnya. Istilah intertekstualitas pada umumnya dipahami sebagai hubungan suatu
teks dengan teks lain. Menurut Kristeva, tiap teks merupakan sebuah mozaik
kutipan-kutipan, tiap teks merupakan hasil dari penyerapan dan transformasi dari
teks-teks lain. Kristeva bependapat bahwa setiap teks terjalin dari kutipan,
peresapan, dan transformasi teks-teks lain. Sewaktu seorang pengarang menulis
teks, pengarang tersebut akan mengambil komponen-komponen dari teks yang
64 Lien Iffah Naf’atu Fina, “Survey Awal, 130.
65 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth, 114.
































lain sebagai bahan dasar untuk penciptaan karyanya. Semua itu disusun dan diberi
warna dengan penyesuaian, dan jika perlu mungkin ditambah supaya menjadi
sebuah karya yang utuh.66
Dalam perkembangannya, kajian intertekstualitas tidak dapat dilepaskan
dari pertentangan antara dua paham, yaitu strukturalisme dan post-strukturalisme.
Strukturalisme sendiri adalah cara berpikir tentang dunia yang secara khusus
memperhatikan persepsi dan deskripsi terhadap struktur. Seorang strukturalis
menganalisis struktur dalam sebuah sistem, di mana sistem ini tidak terkait
dengan dunia di sekitarnya. Dengan demikian, teks sebagai suatu sistem cukup
hanya dikaji dengan menganalisis unsur-unsur di dalam teks itu sendiri.
Selanjutnya, paham strukturalisme ini ditentang oleh paham post-strukturalisme.
Paham ini menyatakan bahwa setiap teks dan setiap bacaan bergantung pada
kode-kode teks dan bacaan-bacaan sebelumnya. Salah seorang mengikut paham
ini adalah Julia Kristeva.67
Dasar dari teori Intertekstualitas Angelika Neuwirth yang utama adalah
prinsip tentang memahami dan memberikan makna dari teks yang sedang dikaji,
yang dalam hal ini adalah al-Qur’an. Masalah intertekstualitas lebih dari sekadar
isu seputar pengaruh, pengutipan, atau bahkan  penjiplakan terhadap karya
lainnya, sebagaimana yang disuarakan oleh Abraham Geiger dan para penerusnya.
Namun, pendekatan interteks Neuwirth ini mencoba melihat hakikat dari al-
Qur’an sebagai sebuah teks sastra yang di dalamnya juga terkandung berbagai
66 Michael Worton dan Judith Still, Intertextuality and Practices (New York: Manchester
University Press, 1990), 1.
67 Jonathan Culler, Structuralist Poetics, Structuralism, Linguistics, and the Study of Literature
(London: Routledge, 1977), 102-105.
































unsur teks. Interteks ini akan menganalisis al-Qur’an berdasarkan aspek yang
membina teks tersebut, yaitu unsur-unsur struktur seperti tema, plot, watak, dan
bahasa, serta unsur-unsur lainnya, seperti sejarah, budaya, dan agama, yang
menjadi bagian dari komposisi teks. Teori interteks Neuwirth juga menyebutkan
bahwa sebuah teks (al-Qur’an) tercipta berdasarkan teks-teks lain. Sehingga
kajian terhadap teks tersebut tidak hanya tertumpu pada apa yang sedang dibaca,
tetapi harus juga meneliti teks-teks lain yang melingkupinya untuk melihat aspek-
aspek yang meresap ke dalam teks yang sedang dikaji tersebut. Yang paling
dipentingkan dari pendekatan interteks ini adalah bagaimana menghargai
pengambilan, kehadiran, dan masuknya unsur-unsur lain ke dalam sebuah teks.
Dengan kata lain, tidak ada satupun teks yang benar-benar mandiri. Setiap teks
yang ada selalu terkait dengan teks-teks lain untuk mendapatkan signifikansi.
Kumpulan pengetahuan yang dapat membuat suatu teks sehingga memiliki arti,
atau intertekstualitas, merupakan hal yang tidak bisa dihindari sebab setiap teks
bergantung, menyerap, atau merubah rupa dari teks sebelumnya. Inilah dasar
filosofi dari pendekatan interteks.68
Walaupun basis pendekatan intertekstualitas ini pernah diperkenalkan oleh
orientalis generasi sebelumnya, namun dalam praktiknya, mereka mewakili sudut
pandang yang berbeda. Dengan pendekatan intertekstualitas, para orientalis
periode sebelumnya justru melihat kesamaan bahkan dalam tingkat yang
berlebihan dinyatakan sebagai memesis atau tiruan dari kitab-kitab sebelumnya.
Mereka menggunakan kajian interteks dalam kerangka menutup makna yang
68 Zayad Abd. Rahman, “Angelika Neuwirth, 115.
































tersembunyi dari al-Qur’an, lalu mencoba menggiringnya dalam pemahaman yang
serba pesimis dan penuh kecurigaan terhadap otentisitas al-Qur’an. Hal ini jelas
sekali terlihat dari pemikiran Abraham Geiger yang berpendapat ada belasan kosa
kata dalam al-Qur’an yang merupakan hasil penjiplakan dari tradisi Ibrani, antara
lain: jannatu ‘adn, jahannam, sabt, saki>nah, t}a>ghu>t, furqa>n, ma>’u>n, matha>ni>,
malaku>t, darasa, ta>bu>t, tawra>t, rabba>ni>, dan akhba>r. Istilah-istilah tersebut
menurut Geiger sengaja dipinjam Muhammad dari tradisi Yahudi untuk
menyusun kitab al-Qur’an.69
Dengan pendekatan serupa, Theodor Nӧldeke menyatakan bahwa al-
Qur’an merupakan teks duplikasi dari kitab-kitab yang sudah ada sebelumnya.
Kesimpulan ini ia dapatkan setelah melacak hubungan dan analisis semantik
mufrada>t al-Qur’an dan kitab-kitab Yahudi-Kristen. Bagi Nӧldeke, sumber utama
wahyu adalah kita>ba>t (catatan-catatan) Yahudi. Sebagaimana Geiger, Nӧldeke
juga meyakini sebagian besar ajaran dan kisah-kisah para nabi yang disebutkan
dalam al-Qur’an, bahkan aturan-aturan yang dibawanya berasal dari tradisi
Yahudi. Menurutnya kenyataan ini tak terbantahkan, sebab tidak sedikit orang
Yahudi yang berdiam di Jazirah Arab, termasuk kota Yatsrib yang menjalin
hubungan intens dengan tempat-tempat di mana Muhammad tinggal. Daerah-
daerah tersebut, tegas Nӧldeke, sebelumnya dikuasai kerajaan Persia. Karena itu
ia meyakini tentang ketidakaslian ajaran yang dibawa Nabi Muhammad.70
Kesimpulan senada juga dinyatakan oleh St. Clair Tisdall dalam kajian
intertekstualitasnya. Agamawan Kristen ini dalam sebuah karyanya The Original
69 Lenni Lestari, “Abraham Geiger dan Kajian al-Qur’an: Telaah Metodologi atas Buku Judaism
and Islam”, S}uh}uf, Vol. 7, No. 1 (Juni 2014), 46.
70 Theodor Noldeke, Ta>ri>kh al-Qur’a>n, terj. George Tameer (Beirut: C.A.S., 2004), 8-9.
































Sources of The Qur’an: Its Origin in Pagan Legends and Mythology (terbit 1905)
menemukan bahwa al-Qur’an berasal dari berbagai sumber mitologi Pagan,
seperti dari warisan Arab kuno, ajaran-ajaran Yahudi-Kristen, dan tradisi
Zoroaster.71
Tidak seperti studi para pendahulunya tersebut, basis intertekstualitas yang
dikembangkan oleh Neuwirth justru bertujuan untuk meneguhkan keyakinan
bahwa al-Qur’an mempunyai sisi literasi yang sangat unik dan berbeda dengan
kitab suci lain. Kajian intertekstualitas al-Qur’an Neuwirth ini benar-benar telah
memberi kontribusi besar dalam mengkritisi paradigma lama yang berasal dari
para orientalis Barat generasi sebelumnya. Berkat usahanya pula, persepsi miring
terhadap al-Qur’an sebagai sebuah produk memesis dari kitab suci Yahudi dan
Kristen dapat terbantahkan.72
Dari penjelasan itu, jelas bahwa Neuwirth mencoba menggabungkan
antara pendekatan sastra dan pendekatan sejarah dalam mengkaji al-Qur’an.
Pendekatan pertama ia gunakan untuk menganalisis struktur, pola kebahasan, dan
fitur-fitur kesusastraan yang terkandung dalam satuan unit surah al-Qur’an.
Pendekatan ini juga ia gunakan sebagai sudut pandang dalam menilai segala
unsur-unsur luar yang terdapat dalam al-Qur’an. Dengan kacamata sastra ini,
pengkaji al-Qur’an tidak akan terjebak dalam pandangan-pandangan yang pesimis
dan penuh kecurigaan. Adapun pendekatan sejarah digunakan oleh Neuwirth
untuk menghadirkan kembali latar sosio-historis yang melingkupi peristiwa
71 Lihat W. St. Clair Tisdall, The Original Sources of The Qur’an: Its Origin in Pagan Legends
and Mythology (London: t.p., 1905), 1-6.
72 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis dalam Studi al-Qur’an”, dalam Islam, Agama-
agama, dan Nilai Kemanusiaan: Festschrift untuk M. Amin Abdullah, ed. Moch. Nur Ikhwan dan
Ahmad Muttaqin (Yogyakarta: CISForm, 2013), 103.
































pewahyuan, sehingga al-Qur’an dapat dilihat sebagai sebuah media komunikasi
yang hidup, dinamis, dan tidak terisolir dari konteks sejarahnya.73
5. Pembacaan Pra-Kanonical terhadap Surah al-Ikhla>s} : Sebuah Ilustrasi
Akhirnya, di sini akan disajikan sebuah contoh tentang bagaimana cara
kerja dari konsep “Pre-canonical reading of the Qur’an” berbasis surah-surah
Makkiyah yang digagas oleh Angelika Neuwirth ini diterapkan. Dalam ilustrasi
ini, akan diambil sampel berupa surah al-Ikhla>s} (memurnikan Keesaan Tuhan)
sebagai fokus kerja analisisnya. Surah tersebut secara lengkap berbunyi:
 ٌﺪَﺣَأ ُﷲ َﻮُﻫ ْﻞُﻗ)١(
 ُﺪَﻤﱠﺼﻟا ُﷲ)٢(
 ْﺪَﻟْﻮُـﻳ َْﱂَو ْﺪَِﻠﻳ َْﻢـﻟ)٣(
 ٌﺪَﺣَأ اًﻮُﻔُﻛ ُﻪَﻟ ْﻦُﻜَﻳ َْﱂَو)٤(
Katakanlah (Muhammad), “Dialah Allah Yang Maha Esa”.
Allah tempat meminta segala sesuatu.
(Allah) tidak beranak dan tidak pula diperanakkan.
Dan tidak ada sesuatu yang setara dengan Dia.74
Surah al-Ikhla>s} merupakan salah satu surah Makkiyah era awal, di mana
ketika ia diturunkan, segenap komunitas Mukmin pengikut Nabi masih menjadi
kelompok minoritas yang sangat tertindas. Mereka masih belum terlepas dari
segala macam ancaman, intimidasi, dan tekanan dari kelompok mayoritas –
terutama dari para elitnya – yang menganut agama pagan yang menyembah
73 Salah satu buku antologi yang dengan mengangkat tema seputar pendekatan historis-sastra
terhadap al-Qur’an adalah The Qur’an in Context: Historical and Literary Investigations into the
Qur’ani Milieu (terbit 2010) yang mana Angelika Neuwirth menjadi salah satu tim
editornya.Yusuf Rahman, “Trend Kajian al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1
(April 2013), 6.
74 al-Qur’an, 112: 1-4.
































banyak dewa, berbagai macam benda-benda langit dan juga berhala-berhala. Al-
La>t, al-‘Uzza, dan al-Mana>t merupakan berhala utama yang mereka percayai
sebagai tiga anak perempuan Tuhan yang sangat disakralkan masyarakat Mekah
kala itu. Selain menyembah dewa-dewa, masih ada sebagian masyarakat Arab
yang memeluk agama monoteisme, yakni tradisi Yahudi-Kristen.75 Berbagai
model kepercayaan politeisme serta animisme ini dapat dibilang sebagai agama
mainstream masyarakat Arab pra-Islam. Dari kacamata sosio-historis, walaupun
secara umum berbagai agama dan kepercayaan yang ada di Mekah kala itu –
termasuk Islam – sama-sama menyebut Tuhan mereka dengan sebutan “Alla>h atau
al-ila>h” , namun al-Qur’an menegaskan empat sifat ketuhanaan dalam surah al-
Ikhlas} tersebut salah satunya sebagai respon nyata dari fakta sosial
kemasyarakatan yang menunjukkan bahwa tradisi politeisme (menyembah banyak
tuhan) serta animisme (meminta kepada benda-benda serta menisbahkan mereka
sebagai representasi dari tuhan) pada waktu itu sangat marak dilakukan, di
samping juga sebagai counterpart terhadap doktrin bahwa tuhan memiliki anak.
Di sisi lain, belum mapannya gerakan dakwah Nabi ini ternyata ikut berpengaruh
terhadap struktur dan pola kebahasan yang terkandung dalam wahyu-wahyu yang
disampaikan oleh Nabi pada saat itu. Kebanyakan dari surah-surah era awal
Mekah masih jelas mencerminkan pola akustik dan bentuk retorika kebahasaan
khas puisi-puisi karya para penyair Arab pra-Islam.76 Yang ingin ditunjukkan
dalam fenomena di atas adalah bahwa ternyata al-Qur’an pada era pewahyuannya
(pre-canonical Qur’an) menunjukkan suatu karakter yang sangat dinamis,
75 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin & Dedi Slamet Riyadi
(Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2002), 124.
76 Angelika Neuwirth, “Two Faces of the Qur’an, 150.
































responsif, serta tidak lahir dalam ruang hampa. Ia juga meniscayakan adanya
berbagai bentuk keterlibatan atau komunikasi dengan tradisi-tradisi, karya
kesusastraan, serta agama-agama yang lebih dahulu ada di sekitarnya.
Dalam hal struktur wahyu, surah yang turun di era awal dakwah Mekah
memiliki beberapa kekhususan karakteristik, yaitu seperti bentuk unit teksnya
yang terbilang sangat pendek (surah al-Ikhla>s} hanya terdiri dari 4 ayat). Selain itu,
mereka juga terdiri dari ayat-ayat yang ringkas dan padat (surah al-Ikhla>s} hanya
tersusun dari 4 sampai 6 kata saja setiap ayatnya), dan setiap ayatnya hampir
selalu ditutup atau diakhiri dengan ritme akhiran yang sama (seluruh ayat dalam
surah al-Ikhla>s} berakhiran -ad.). Model struktur yang padat semacam ini sangat
identik dengan pola kesusastraan dari para penyair Arab pra-Islam yang dalam
prakteknya biasa digunakan oleh para dukun dan peramal dalam ritualnya (sajʿ ).77
Prosa bersajak ini sendiri adalah gambaran dari suatu karya sastra yang sangat
mementingkan keselarasan bunyi bahasa, baik dari aspek kesepadanan bunyi,
kekontrasan, maupun kesamaannya yang juga dipandang sebagai tahap paling
awal dari perkembangan bentuk puitis. Kemiripan antara surah era Mekah awal
dengan tradisi sajak para penyair Mekah pra-Islam tersebut sekali lagi
menunjukkan adanya relasi atau keterpengaruhan antara tradisi kesusastraan Arab
dan wahyu periode awal kenabian kala itu. Dalam kacamata Neuwirth,
keterpengaruhan semacam ini adalah bagian dari bentuk komunikasi interteks al-
Qur’an.
77 Angelika Neuwirth, “Structural, Linguistic, 103.
































Sedangkan dari segi tema wahyu, setiap surah era Mekah awal mempunyai
spektrum tema yang berbeda-beda, dan kadang kala terdapat satu unit surah yang
mengandung beberapa kombinasi tema yang berbeda. Tema-tema surah tersebut
bervariasi, mulai dari kecaman, nasehat dan peringatan, ketuhanan, serta
informasi-informasi eskalotogi kenabian, bahkan juga tentang polemik dan
perdebatan. Surah al-Ikhla>s} sendiri tampak jelas sekali merefleksikan tema
seputar ketuhanan. Tema eskatologi sendiri merupakan sebuah tema baru dan
khas al-Qur’an yang tidak dimiliki oleh tradisi kesusastraan Arab pra-Islam ketika
itu. Terkait dengan setting tempat, skenario surah-surah Makkiyah era awal
biasanya mengambil lokasi di tempat-tempat publik Mekah, sangat mungkin
sekali di sekitar Ka’bah. Hal ini karena bagi penduduk Mekah penyembah
berhala, Ka’bah memiliki posisi yang sangat mulia dan penting dalam aktivitas
peribadatan mereka.78 Hal ini terbukti dari banyaknya berhala serta ‘tuhan-tuhan’
milik masyarakat Mekkah pra-Islam yang mereka letakkan di sekeliling ka’bah
sebagai sarana melakukan berbagai ritual dan mempersembahkan berbagai
korban. Beberapa tahun berikutnya, Ka’bah ini pun dijadikan sebagai salah satu
tempat yang paling penting dalam prosesi peribadatan umat Islam, antara lain
sebagai arah kiblat salat dan tempat melaksanakan ibadah tawaf. Tampaknya sulit
membantah fakta bahwa beberapa ritual keagamaan yang dulunya biasa
dilaksanakan oleh masyarakat Arab pra-Islam telah diadopsi oleh umat Muslim.
Ayat Pertama: Dengan analisis yang lebih mendalam, menurut Angelika
Neuwirth teks surah al-Ikhla>s} ini ternyata tidak sesederhana sebagaimana yang
78 Ibid., 110.
































terlihat. Pada ayat pertama: Katakanlah (Muhammad), “Dialah Allah Yang Maha
Esa” (Qul huwa Alla>h ah}ad) dari kacamata kajian intertekstualitas, sulit sekali
menyangkal bahwa ayat ini secara jelas telah ikut merefleksikan salah satu pokok
ajaran yang terdapat dalam teks Yahudi yang berbunyi, “Dengarkan wahai bani
Israel, sang Tuhan, Tuhan kita, adalah Esa” (Shema’ Yisra>’e>l ado>nay e>lo>he>nu>
ado>nay eh}ad). Selain keduanya identik dari segi konten, hal yang juga sangat
menarik adalah fakta yang menunjukkan bahwa ada satu bagian genuine dari teks
Yahudi tersebut yang ikut terekam jelas dalam al-Qur’an, yaitu kosa kata ah}ad
atau eh}ad. Dalam kasus ini, al-Qur’an lebih memilih menggunakan istilah “ah}ad”
yang tidak sesuai dengan kaidah bahasa Arab, dari pada “wa>h}id ” yang jauh lebih
familiar. Bagi masyarakat Arab kala itu yang memang sudah sangat familiar
dengan istilah-istilah keagamaan dan juga kesusastraan, mereka dengan mudah
akan dapat menangkap pergeseran-pergeseran yang terjadi, baik dari segi istilah
kebahasaan, tema, maupun ritme dari satu tradisi kepada tradisi lainnya,
sebagaimana yang berlaku pada kedua teks keagamaan ini. Dengan kata lain,
momen ‘kejanggalan’ tekstual yang ada dalam surah al-Ikhla>s} ini secara semiotik
akan menyebabkan fikiran pembaca terbang menuju teks-teks lain yang memang
menyediakan kunci petunjuk dan pemaknaan baginya. Fenomena semacam ini
oleh Michael Riffaterre diidentifikan sebagai “dual sign” atau isyarat ganda.79
Berlakunya fenomena kutipan antarbahasa (translingual) dalam al-Qur’an
semacam ini tentu saja bukan tanpa alasan. Bagi Neuwirth hal ini semacam
strategi negosiasi dalam dakwah kenabian, yaitu memberikan kesan familiar
79 Angelika Neuwirth, “Two Faces of the Qur’an, 151.
































kepada para pemeluk agama Yahudi di satu sisi, namun tetap tidak
menghilangkan karakter universalitas al-Qur’an di sisi lain. Dengan strategi ini,
baik Yahudi maupun non-Yahudi dapat dengan mudah menerima dakwah Nabi.
Jadi, urgensi dari kata-kata “ah}ad” ini adalah sebagai kosa kata ‘trans-tradisi’
yang menjembatani antara komunitas pengikut Nabi dengan komunitas pemeluk
agama Yahudi.80
Ayat Ketiga: Ayat ketiga yang berbunyi, “(Allah) tidak beranak dan tidak
pula diperanakkan (Lam yalid wa lam yu>lad)” pada dasarnya ditujukan untuk
membalik konsep ketuhanan yang dimiliki oleh tradisi Nicea yang dengan sangat
tegas menekankan konsep keberputraan Yesus, bahwa adanya Yesus karena
dilahirkan (oleh Tuhan) dan bukan karena diciptakan (gennêthenta, ou
poiêthenta). Konsep ini pun ditolak oleh al-Qur’an dengan sebuah pernyataan
yang tidak kalah tegas. Deklarasi al-Qur’an ini merupakan sebuah bentuk teologi
penolakan yang menjadi mapan dengan jalan membalik konsep-konsep teologi
yang terdapat pada teks-teks keagamaan lokal terdahulu. Konsep teologi
penolakan al-Qur’an ini disimpulkan kembali oleh surah al-Ikhlas} pada ayat
selanjutnya.81
Ayat Keempat: Ayat terakhir dari surah al-Ikhlas} yang berbunyi, “Dan
tidak ada sesuatu pun yang setara dengan Dia (Wa lam yakun lahu> kufuwan
ah}ad)” ini bertujuan menjelaskan posisi al-Qur’an terkait dengan konsep
kesetaraan antara substansi ketuhanan dengan para makhluk ciptaan-Nya.
Penegasan ini untuk membalikkan konsep homoousios (konsep penyatuan antara
80 Ibid.
81 Ibid., 153.
































Tuhan dan makhluk) yang ada dalam tradisi Nicea. Tidak cukup hanya menolak
konsep ketuhanan dalam agama Nicea tersebut, ayat ini juga menegaskan larangan
untuk memiliki pemikiran yang menyatakan bahwa terdapat hamba yang memiliki
derajat kesetaraan dengan Tuhan (homoousious to patri), apalagi meyakini bahwa
ia merupakan anak-Nya. Menurut Neuwirth, walaupun sekilas ayat ini secara
esensi menyangkal ajaran ketuhanan yang terdapat dalam tradisi Nicea, namun
secara bersamaan sebenarnya al-Qur’an juga telah melakukan penyalinan teori
interteks milik Syriak, yaitu dalam bentuk mengadopsi strategi retorika yang
dimiliki oleh tradisi tersebut. Fenomena ini oleh Angelika Neuwirth diistilahkan
dengan “intensification”.82
Dari aspek retorika, Neuwirth melihat bahwa teks al-Ikhlas} ini masih jelas
menggemakan bentuk susunan kata yang lazim digunakan oleh teks-teks Kristiani
yang lebih dahulu ada. Dalam konteks ayat ketiga dan keempat dari surah ini,
sebenarnya dua ayat terakhir tersebut tidak dalam rangka berpolemik dengan
ajaran Kristiani, namun secara lebih umum, surah ini sedang memainkan perannya
sebagai sebuah bagian dari teks baru yang integral, yaitu ajaran monoteisme yang
universal. Surah al-Ikhlas} ini harus dilihat sebagai sebuah komposisi teks yang
meng-counter dua teks kuat yang ada lebih dahulu, yaitu Yahudi dan Kristen.




































B. Andrew Rippin dan Variasi Penafsiran al-Qur’an
Tidak jauh berbeda dari pandangan Gabriel Said Reynolds, Andrew
Rippin melihat bahwa memasuki era kontemporer (abad ke-21) saat ini, kajian
akademik terhadap al-Qur’an telah menunjukkan kemajuan yang sangat
menggembirakan. Pencapaian-pencapaian yang telah dihasilkan oleh para sarjana,
menurut Rippin mulai menyamai berbagai pencapaian serupa yang lebih dulu
telah digapai oleh para sarjana pengkaji Bibel. Pada periode ini, pemisahan yang
kaku terhadap dua kelompok kesarjanaan, yaitu antara Muslim dan non-Muslim
dalam lapangan studi al-Qur’an menurut Rippin sudah tidak lagi dianggap
relevan.84 Hal ini disebabkan karena pada era kontemporer saat ini, kedua belah
pihak telah banyak melakukan kerjasama dan kolaborasi dalam berbagai riset dan
bersama-sama telah menerbitkan antologi serta jurnal-jurnal ilmiah berskala
internasional. Salah satu contoh nyata yang menandai fenomena ini adalah
terbitnya The Encyclopedia of The Qur’an sebanyak 5 jilid yang juga dilengkapi
dengan sebuah indek. Karya monumental ini disunting oleh Jane Dammen
McAuliffe. McAuliffe sendiri adalah salah satu dari sedikit sarjana Barat berjenis
kelamin perempuan yang menekuni kajian al-Qur’an. Disertasinya di Universitas
Toronto yang bertajuk Qur’anic Christians: An Analysis of Classical and Modern
Exegesis juga telah diterbitkan.85 Ensiklopedi ini, sebagaimana pendapat
84 Pandangan Rippin ini senada dengan apa yang diungkapkan oleh Jane Dammen McAuliffe
bahwa isolasi dan keterpisahan antara kesarjanaan Muslim dan non-Muslim dalam kajian al-
Qur’an sudah mulai mencair. Salah satu faktor yang ikut berperan dalam membantu memecah
kebekuan ini adalah semakin banyaknya seminar-seminar internasional seputar kajian al-Qur’an
yang diadakan di Barat. Jane Dammen McAuliffe, “Preface”, dalam Enclycopedia of the Qur’an,
Volume One, ed. Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2001), viii.
85 Lihat Jane Dammen McAuliffe, Qur’anic Christians: an Analysis of Classical and Modern
Exegesis (Cambridge: Cambridge University Press, 1991).
































Reynolds, adalah salah satu karya paling signifikan dalam studi al-Qur’an pada
awal abad ke-21. Adapun karakteristik yang menonjol dalam kajian al-Qur’an era
kontemporer ini menurut Rippin adalah adanya kebebasan yang luas bagi para
peneliti dalam mengekspresikan gagasan serta hasil riset mereka terhadap al-
Qur’an. Pembaca juga dapat dengan bebas menilai serta menyimpulkan isu-isu
yang dibahas terkait al-Qur’an menurut sudut pandang mereka sendiri, tanpa
harus terikat oleh doktrin-doktrin yang kaku, karena agama pada era ini telah
menjadi urusan pribadi dari masing-masing individu. Inilah letak pencapaian
gemilang yang menandai era “golden age” dalam studi al-Qur’an menurut
Rippin.86
Dalam lapangan studi al-Qur’an, Rippin juga dikenal luas karena
mempertanyakan kebenaran dari narasi-narasi tradisional tentang sejarah Islam.
Selain itu, ia digambarkan banyak kalangan sebagai salah satu sosok penafsir
karya-karya Wansbrough yang paling lengkap dan signifikan dalam studi al-
Qur’an.87 Eratnya hubungan antar keduanya tersebut terlihat jelas ketika Rippin
berhasil menyunting salah satu karya terbesar Wansbrough, Qur’anic Studies:
Sources and Methods of Scriptural Interpretation.88 Wansbrough merupakan
salah satu tokoh orientalis yang paling sering dikutip dalam studi al-Qur’an di era
kekinian. Ia sering membingkai argumen berfikirnya dengan pendekatan literary
analysis (filologi) dan juga sangat tegas menolak segala sumber original zaman
86 Bandingkan dengan pendapat Reynold dalam, Gabriel Said Reynolds, “Introduction: The
Golden Age of Qur’anic Studies, 1-21.
87 Jawid A. Mojaddedi, “Taking Islam Seriously: The Legacy of John Wansbrough”, Journal of
Semitic Studies, Vol. 45, No. 1 (Spring 2000), 103-114.
88 Lihat John Wansbrough, Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptural Interpretation
(New York: Prometheus Books, 1977).
































klasik Muslim yang menurutnya penuh dengan berbagai rekonsiliasi dalam
interpretasi. Hal inilah yang membedakannya dengan Rippin yang walaupun
sama-sama mengedepankan pendekatan literer namun tidak seperti gurunya
tersebut, Rippin sudah sangat terlatih dalam menggunakan berbagai rujukan
utama (primary resources) khazanah intelektual Muslim era klasik dengan
mengaplikasikan model pendekatan literer bibliografis dan terminologis.89
Untuk bisa menangkap secara lebih komprehensif seputar bagaimana
corak pemikiran Andrew Rippin dalam konteks kajian al-Qur’an kontemporer,
sekaligus untuk mengetahui lebih jelas tentang posisi Rippin dalam khazanah
pemikiran para orientalis abad modern yang memiliki corak revisionis-skeptis,
dalam sub-bab ini akan dipaparkan pandangan Rippin dalam tiga isu utama, yaitu:
Pertama, definisi kesarjanaan Barat dalam lapangan studi al-Qur’an; Kedua,
posisi Rippin dalam dinamika orientalisme al-Qur’an dari era polemik-apologetik
abad ke-12 sampai dengan abad modern; dan, Ketiga, konsep Rippin dalam
memandang istilah-istilah dan kosa kata ‘asing’ yang terdapat dalam al-Qur’an,
dengan disertai beberapa contoh ilustrasi sebagai penjelas.
1. Definisi Kesarjanaan Barat Kontemporer menurut Andrew Rippin
Hal pertama yang menjadi perhatian Andrew Rippin dalam diskursus studi
al-Qur’an periode kontemporer dewasa ini adalah tentang definisi dari
“kesarjanaan Barat pengkaji al-Qur’an” (Western scholarship on Qur’anic
studies) itu sendiri. Menurutnya, definisi yang selama ada, yang mengacu pada
apa yang diutarakan oleh Edward Said dan beberapa sarjana Muslim lainnya
89 Andi Faisal Bakti, “Paradigma Andrew Rippin dalam Studi Tafsir”, ISQ, Vol. 1, No. 2 (2006),
76.
































mengenai makna orientalisme atau yang saat ini lebih dikenal dengan istilah
“kesarjanaan Barat” memang tidak banyak menimbulkan perdebatan apabila
dipahami dalam konteks abad modern (abad ke-20), di mana terminologi tersebut
secara umum biasa dipahami sebagai sebuah gerakan pengkajian al-Qur’an yang
dilakukan oleh para akademisi dunia Barat yang notabene-nya beragama non-
Muslim. Namun, setelah memasuki era kontemporer abad ke-21 saat ini, menurut
Rippin pemaknaan tersebut tampak sudah tidak relevan lagi, bahkan terkesan
sangat problematik. Hal ini menurut Rippin karena dua hal. Pertama, apabila
pelaku “Western scholarship” hanya disematkan terbatas kepada para sarjana non-
Muslim yang menggeluti bidang kajian akademis terhadap al-Qur’an (academic
scholarship on Qur’anic studies) saja, maka seluruh hasil kerja ilmiah dari para
ilmuan Muslim kontemporer pengkaji al-Qur’an yang menetap dan berkarier di
Barat tidak bisa dimasukkan dalam kategori kesarjanaan Barat. Hal ini tentu
sangat bertentangan dengan kenyataan di dunia akademik Barat dewasa ini yang
apabila kita lihat di rak-rak perpustakaan misalnya, akan banyak sekali ditemukan
berbagai macam karya dalam studi Islam yang tidak kalah berkualitas dengan
hasil karya dari para sarjana Barat. Kedua, terkait dengan istilah “kesarjanaan”
(scholarship) itu sendiri yang akan tampak aneh apabila hanya dikhususkan pada
kesarjanaan non-Muslim semata, mengingat dunia intelektualitas dewasa ini
semakin berkembang, baik dari segi metodologi maupun kultur serta kebudayaan
yang melingkupinya.90
90 Andrew Rippin, “Western Scholarship and the Qur’an”, dalam The Cambridge Companion to
the Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University Press, 2006), 235.
































Dalam diskusi-diskusi ilmiah sendiri, istilah “Western scholarship” secara
lebih sederhana sering dimaknai sebagai sebuah gerakan pengkajian al-Qur’an
yang netral dan tidak ada sedikit pun unsur keberpihakan di dalamnya, serta –
yang lebih penting lagi – dengan melibatkan atau menggunakan model-model
pendekatan non-confessional dan non-polemikal. Sifat non-polemikal dan
ketidakberpihakan ini menurut Rippin sangat krusial dan harus benar-benar dijaga
dalam lapangan kajian al-Qur’an, karena disadari atau tidak, masih banyak kajian-
kajian kesarjanaan Barat yang masih sangat kental dengan unsur sosial-politik,
berbagai persepsi negatif, dan keberpihakan pada ideologi serta agama tertentu
yang merefleksikan era-era kolonialisme. Apabila hal tersebut sudah dapat
dicapai, maka kajian al-Qur’an akan dapat sampai pada berbagai kemajuan yang
signifikan, terlepas dari berbagai kesimpulan yang mereka hasilkan dari berbagai
penelitian serta studi-studi yang dilakukan tersebut.91
Terkait dengan masih kentalnya nuansa dikotomi yang terdapat dalam
dunia Islam, yaitu antara kajian al-Qur’an yang diselenggarakan oleh para ulama
Muslim dengan kajian serupa yang dilakukan oleh kesarjanaan Barat,92 Andrew
Rippin berpendapat bahwa sesungguhnya dalam al-Qur’an sendiri sudah terdapat
sebuah konsep dan pandangan yang jelas mengenai status dari kajian yang
dilakukan oleh kesarjanaan Barat ini. Salah satu prinsip utamanya adalah bahwa
91 Terkait dengan hal ini, Fred M. Donner menyatakan bahwa memang salah satu tantangan
terbesar dari lapangan kajian al-Qur’an era kontemporer adalah masih minimnya konsensus
kesepahaman antara para pengkaji al-Qur’an, khususnya para sarjana Barat. Fred M. Donner, “The
Qur’an in Recent Scholarship: Challenges and Desiderata”, dalam The Qur’an in Its Historical
Context, ed. Gabriel Said Reynolds (London & New York: Routledge, 2008), 43.
92 Misalnya Abdur Rauf, seorang pakar Islamic Studies dari Universitas Islam Internasional
Malaysia yang meletakkan batas-batas wilayah kajian keislaman yang tidak boleh dimasuki oleh
outsider, yakni al-Qur’an dan sunnah Nabi. Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an
(Jakarta: Divisi Muslim Demokratis, 2011), 445.
































al-Qur’an tampak mengesampingkan dikotomi insider-outsider terhadap siapa
saja yang ingin mendalami al-Qur’an. Al-Qur’an sendiri menurut Rippin
sebenarnya memaklumi bahwa dalam mendekati al-Qur’an, umat manusia
memang selalu dilatarbelakangi oleh berbagai alasan serta pertimbangan yang
berbeda-beda. Selama mereka masih sama-sama berupaya untuk mengungkap
pesan-pesan yang terkandung dalam al-Qur’an, maka kajian yang mereka lakukan
itu harus tetap diapresiasi. Adapun yang menjadi pokok permasalahan di sini
bukan pada sisi apakah pengkaji al-Qur’an tersebut Muslim ataukah non-Muslim,
namun lebih pada apakah mereka mau merespon pesan-pesan yang terkandung
dalam al-Qur’an tersebut atau malah mengabaikannya. Jadi, sejumlah kritik yang
tercantum dalam al-Qur’an mengenai tata cara berinteraksi dengan al-Qur’an,
menurut Rippin lebih ditujukan kepada orang-orang yang tidak mau merespon
klaim-klaim kebenaran yang dikandung oleh kitab suci ini, terutama tentang
masalah konsep pewahyuan al-Qur’an itu sendiri. Dari perspektif ini dapat
dipahami bahwa pokok persoalannya adalah bukan pada aspek insider-outsider-
nya, tapi lebih pada aspek mereka-mereka yang menolak al-Qur’an, yakni orang-
orang yang merendahkan kebenaran akan pesan-pesan ketuhanan al-Qur’an, dan
dalam taraf tertentu bahkan mereka menolak keberadaan Tuhan itu sendiri.93
Kepada kelompok ini pula sesungguhnya “ayat tantangan” yang terdapat dalam
al-Qur’an sebenarnya ditujukan. Ayat tersebut berbunyi, “Dan jika kamu
meragukan (al-Qur’an) yang Kami turunkan kepada hamba Kami (Muhammad),
maka buatlah satu surah semisal dengannya dan ajaklah penolong-penolongmu
93 Sebagai contoh, dalam surah al-Kahfi disebutkan, “Demikianlah balasan mereka itu adalah
neraka Jahannam disebabkan kekafiran mereka dan disebabkan mereka mengingkari ayat-ayatKu
dan rasul-rasulKu sebagai olok-olok.” al-Qur’an, 18: 106.
































selain Allah, jika kamu orang-orang yang benar.”94 Menurut Rippin, makna dari
“meragukan al-Qur’an” di sini lebih tepat dipahami dalam konteks meragukan
cara penciptaan al-Qur’an, dan bukan meragukan pada segi konten atau isinya.95
Begitu juga dalam tradisi sejarah kenabian (si>rah nabawiyyah), Andrew
Rippin mengklaim bahwa kelompok kesarjanaan non-Muslim telah memainkan
peran yang signifikan terhadap perkembangan tradisi si>rah, yaitu ketika mereka
menunjukkan keraguan akan akurasi dari narasi sejarah Nabi dan para sahabat-
sahabatnya.96 Dalam konteks ini, sekali lagi ia melihat bahwa lapangan studi al-
Qur’an telah menunjukkan, baik interaksi yang dilakukan terhadap al-Qur’an
tersebut membuahkan keyakinan atas berbagai klaim kebenaran yang terkandung
di dalamnya maupun tidak (kajian yang berbuah antagonistik), keduanya tetap
sama-sama terlukis dengan jelas di dalam al-Qur’an. Rippin memberikan sebuah
contoh, sekelompok penganut Yahudi di Madinah di era Nabi digambarkan telah
menolak penjelasan yang mereka dapatkan tentang makna dari huruf-huruf
misterius yang termaktub dalam al-Qur’an. Oleh karena itu, mereka mencoba
membuat suatu prediksi numerik baru untuk memecahkan misteri dari huruf-huruf
tersebut. Dari contoh tersebut terlihat, di satu sisi kebenaran teks al-Qur’an
tampak telah diterima dan tidak dipermasalahkan oleh komunitas Yahudi
Madinah, namun di sisi lain teks tersebut membingungkan bagi mereka, sehingga
mereka gunakan untuk merevisi konsep Islam sendiri. Bagi siapa saja yang tidak
menerima Islam berdasarkan bukti-bukti yang jelas yang telah disuguhkan oleh al-
94 al-Qur’an, 2: 23.
95 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 236.
96 Andrew Rippin sendiri tampaknya termasuk salah satu sarjana Barat non-Muslim yang juga
meragukan narasi-narasi si>rah tersebut, terutama seputar biografi Nabi. Lihat, Andrew Rippin,
Muslims: Their Religious Beliefs and Practices (London & New York: Routledge, 2003), 48-49.
































Qur’an, mungkin akan menggambarkan bahwa orang-orang Yahudi tersebut ingin
merendahkan agama Islam dan al-Qur’an dengan apa yang telah mereka lakukan,
dan mereka telah menggunakan semacam pendekatan yang merusak dan
berbahaya bagi teks al-Qur’an. Sikap kesarjanaan Muslim yang semacam ini yang
dikritik oleh Rippin.
Kasus lain yang juga menggambarkan sentimen ini, dapat ditemukan
dalam sebuah dokumen perundang-undangan era awal Islam yang berisi semacam
kesepakatan antara umat Kristiani dan umat Islam yang telah menaklukkan
wilayah mereka.97 Dalam beberapa versi yang ada dari dokumen ini disebutkan
bahwa umat Kristiani dilarang untuk mengajarkan al-Qur’an kepada anak-anak
mereka yang masih menganut agama Kristen. Larangan ini diberlakukan karena
dikhawatirkan pengajaran al-Qur’an yang diberikan kepada mereka yang tidak
mau memeluk Islam tersebut dapat berpotensi menjadikan ajaran-ajaran dan
doktrin keagamaan yang ada dalam al-Qur’an akan disalahpahami dan
dibengkokkan oleh mereka.98 Dalam pandangan Amin Abdullah, fenomena ini
merupakan bentuk monopoli kebenaran yang hanya akan menghasilkan kebenaran
yang tertutup (closed truth). Model kebenaran semacam ini menurutnya dapat
menghalangi terbukanya pengetahuan-pengetahuan baru yang lebih baik dalam
lapangan kajian keislaman, termasuk dalam studi al-Qur’an.99
97 Dikenal sebagai “The Covenant of Umar”, yaitu perjanjian yang dibuat antara Khalifah Umar
bin Khattab dengan penduduk Kristiani Syiria setelah Umar berhasil menaklukkan wilayah
mereka. Adapun isi dari perjanjian tersebut terdapat beberapa versi yang berbeda-beda. Lihat, A.S.
Tritton, The Caliphs and Their Non-Muslim Subjects: A Critical Study of The Covenant of Umar
(Oxford: Oxford University Press, 1930).
98 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 237.
99 Alim Roswantoro, “Epistemologi Pemikiran, 36-37.
































2. Posisi Andrew Rippin terhadap Dinamika Kajian al-Qur’an Era Polemik-
Apologetik Abad ke-12 sampai dengan Era Revisionis Abad Modern
Walaupun secara umum Andrew Rippin tidak sependapat dengan berbagai
kecurigaan yang dialamatkan oleh umat Muslim terhadap kajian al-Qur’an yang
dilakukan oleh kesarjanaan Barat non-Muslim, namun ia mengakui bahwa
berbagai prasangka buruk tersebut dalam taraf tertentu cukup beralasan dan dapat
divalidasi apabila dilihat dalam konteks studi al-Qur’an di Barat selama periode
terjemah (antara abad XII sampai dengan abad XVIII),  terutama pada era-era
awal. Harus diakui bahwa pada era-era tersebut, berbagai perhatian ilmiah orang-
orang Eropa terhadap al-Qur’an hampir semuanya bersifat polemik dan
apologetik, bahkan tidak jarang berbentuk hal-hal yang tidak senonoh serta
cabul.100 Pada periode apologetik Kristiani ini, mayoritas sarjana Kristen
melakukan kajian al-Qur’an tidak lebih hanya sebagai sarana untuk
mendiskreditkan Islam beserta pokok-pokok ajarannya. Adapun salah satu faktor
utama yang mendorong mereka untuk melakukan berbagai upaya dalam
menghancurkan Islam adalah karena bagi mereka, kehadiran Islam saat itu telah
menjadi ancaman serius bagi kemapanan dan hegemoni agama Kristen yang
sudah berlangsung sekian lama. Secara khusus, konsep monoteisme murni (al-
tawh}i>d) yang diserukan al-Qur’an juga dipandang sangat berbahaya dan dapat
mengganggu stabilitas dari doktrin trinitas yang sudah menjadi ajaran pokok
dalam agama ini.101 Di samping itu, susah untuk membantah bahwa trauma yang
100 Sir Richard William Southern, Western Views of Islam in the Middle Ages (Cambridge:
Harvard University Press, 1962), 37-40.
101 Gerhard Endress, Islam: An Historical Introduction, terj. Carole Hillenbrand (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 2002), 6-7.
































dialami oleh umat Kristiani akibat tragedi Perang Salib juga telah ikut menyulut
semangat apologetik umat Kristen kontra Islam ini.102
Walaupun demikian, tidak semua kajian yang dilakukan oleh kesarjanaan
Kristiani abad pertengahan terhadap al-Qur’an ini hanya semata-mata bertujuan
untuk menyerang Islam. Menurut Rippin, terdapat bukti-bukti yang menunjukkan
bahwa studi al-Qur’an yang mereka lakukan, semakin lama semakin menunjukkan
komplektisitasnya, walaupun tetap dalam sebuah kerangka utama berupa
penolakan umat Kristiani terhadap doktrin keagamaan dan berbagai klaim
kebenaran yang terdapat dalam al-Qur’an. Pergeseran sikap (a change in attitude)
dalam kajian al-Qur’an di Eropa abad pertengahan ini bisa dilihat, misalnya dari
kontradiksi yang mereka tunjukkan dalam melihat al-Qur’an. Di satu sisi, para
sarjana Kristiani itu memandang al-Qur’an sebagai sebuah kitab yang berisikan
beragam campuran antara kebenaran dan kesesatan yang dipadu menjadi satu oleh
sebuah konspirasi besar demi untuk menghancurkan agama Kristen. Namun di sisi
lain, mereka juga menempatkan al-Qur’an sebagai sebuah bukti nyata yang tidak
terbantahkan dari validitas kebenaran konsep-konsep ajaran Kristiani, karena di
dalam al-Qur’an telah dimuat pokok-pokok keyakinan dalam agama Kristen,
seperti konsep trinitas, Yesus, Maryam, Injil, dan lain sebagainya. Walaupun al-
Qur’an memuat sebagian dari pokok-pokok ajaran Kristiani tersebut dalam rangka
untuk menyangkal, namun bagi umat Kristen hal tersebut tetap merupakan
indikasi kuat bahwa al-Qur’an telah mengakui eksistensi dari Yesus, Bibel, dan
berbagai ajaran Kristen yang memang telah ada lebih dahulu. Gaya al-Qur’an
102 Sir Richard William Southern, Western Views, 28.
































semacam ini, oleh para sarjana Kristen Eropa kala itu disebut dengan “self-
contradictory strategy”,103 yakni sebuah strategi yang digunakan oleh al-Qur’an
dalam rangka menunjukkan eksistensi sekaligus memperluas pengaruh ajaran-
ajarannya dengan cara menyampaikan suatu hal atau mengambil sebuah posisi
yang berseberangan dengan ajaran-ajaran agama serta kitab suci yang telah lebih
dulu ada. Sikap al-Qur’an semacam ini yang kemudian berhasil mengangkat
posisi bahasa Arab – sebagai bahasa al-Qur’an – setara dengan bahasa-bahasa
Yunani dan Yahudi sebagai bahasa ilmu pengetahuan sekaligus bahasa
keagamaan. Bahasa Arab memang terbukti berhasil menjadi salah satu bahasa
ilmu pengetahuan terpenting di Eropa Kristen, khususnya dalam kajian al-Qur’an
selama abad pertengahan. Hal ini dapat dibuktikan dari berbagai proyek kajian
filologi al-Qur’an (berupa penerjemahan al-Qur’an) yang marak dilakukan oleh
para sarjana Barat mulai dari abad ke-12 sampai sekitar akhir abad ke-15
Masehi.104
Situasi di atas merupakan sebuah bukti bahwa para sarjana Kristiani Eropa
kala itu memiliki semangat yang besar dalam rangka memahami teks al-Qur’an.
Semangat itulah yang kemudian membawa mereka masuk jauh lebih dalam untuk
mengkaji al-Qur’an. Didukung dengan kenyataan bahwa kajian al-Qur’an di
Eropa saat itu sejalan dengan tradisi kajian Bibel yang telah berkembang terlebih
dahulu. Tradisi studi al-Qur’an di Barat ini kemudian menempuh sebuah jalan lain
yang berseberangan dengan tradisi tafsir yang dikembangkan oleh kesarjanaan
Muslim di dunia Islam. Sedangkan kajian Bibel sendiri, kala itu dilakukan sebagai
103 T.E. Burman, “Polemic, Philology, and Ambivalence: Reading the Qur’an in Latin
Christendom”, Journal of Islamic Studies, Volume 15 (2004), 182.
104 Ibid., 189.
































sebuah bentuk apresiasi Barat terhadap kitab Taurat milik umat Yahudi. Dari sini
Rippin menyimpulkan, sesungguhnya tuduhan yang banyak terlontar bahwa
kajian al-Qur’an di Barat selama periode penerjemahan, khususnya ketika telah
memasuki akhir abad ke-15 disebut hanya didasari semangat polemik keagamaan
antara Kristen vis a vis Islam tampak sudah tidak relevan lagi.105
Memasuki abad ke-16, Rippin melihat bahwa kesadaran umat Kristiani
Barat terhadap kajian al-Qur’an semakin besar, terutama setelah Martin Luther
(m.1546) pada sebuah kesempatan menyatakan bahwa kajian al-Qur’an
merupakan sesuatu yang esensial bagi umat Kristiani di Eropa. Bagi Luther, al-
Qur’an tidak seharusnya ditakuti apalagi dianggap sebagai biang keladi dari
maraknya peristiwa kemurtadan di kalangan penganut Kristen. Sudah bukan
waktunya lagi bagi Barat untuk terus menutup diri dari studi al-Qur’an dengan
alasan melindungi iman serta keyakinan dari godaan yang timbul dari teks al-
Qur’an untuk meninggalkan doktrin trinitas dan beralih kepada ajaran
monoteisme murni (tawh}i>d). Memang pada dekade tersebut, doktrin trinitas yang
merupakan pilar utama dari konsep keimanan agama Kristen sedang mendapat
banyak sekali guncangan dan tantangan. Kritik yang datang bertubi-tubi terhadap
kemapanan agama Kristen ini sangat berbahaya bagi dominasi serta
keberlangsungan dari agama ini sendiri. Kritik paling keras dianggap datang dari
al-Qur’an sendiri yang dalam banyak ayat telah menyebutkan bahwa doktrin
trinitas merupakan sebuah kesesatan, dan bagi siapa saja yang meyakini bahwa
Tuhan adalah salah satu dari tiga (tuhan bapak, tuhan anak, dan roh kudus) maka
105 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 239.
































ia benar-benar telah kafir dan akan ditimpa dengan azab yang pedih apabila tidak
berhenti dari apa yang mereka yakini itu. Menurut al-Qur’an, satu-satunya tuhan
yang pantas disembah adalah Tuhan Yang Maha Esa.106 Di tempat lain, al-Qur’an
menyebutkan bahwa Yesus putra Maryam sendiri telah bersaksi di hadapan
Tuhannya bahwa ia tidak pernah mendeklarasikan ketuhanan dirinya, apalagi
mengajarkan konsep trinitas.107
Terkait dengan ketakutan terhadap studi al-Qur’an tersebut, Martin Luther
menekankan bahwa sesungguhnya munculnya gejolak anti-trinitas dalam interen
umat Kristen saat itu bukan semata-mata diakibatkan oleh kritik yang dilontarkan
oleh al-Qur’an tentang ketuhanan Yesus, akan tetapi lebih dikarenakan
perdebatan-perdebatan yang memang banyak muncul di dalam gereja-gereja
Kristiani sendiri, yakni antara yang menerima dan yang menolak trinitas.
Akibatnya, umat Kristiani yang sudah terpengaruh dengan polemik seputar trinitas
tersebut akhirnya tergoda untuk menerima seruan al-Qur’an yang mengajak
kepada doktrin tawh}i>d murni dan meninggalkan keyakinan mereka sebelumnya.
Motivasi besar dalam mengkaji al-Qur’an ini mendorong mereka untuk
memanfaatkan sebuah momentum penting, yakni  ketika mesin percetakan
berhasil ditemukan pada abad ke-16 tersebut. Tepat pada 1543, sebuah edisi
pertama dari terjemahan al-Qur’an berhasil dicetak dan diterbitkan di Eropa yang
kemudian dikenal sebagai edisi terjemahan al-Qur’an Bibliander.108 Memasuki
abad ke-17, pencetakan terjemahan al-Qur’an semakin meluas di negara-negara
Barat, terutama terjemahan al-Qur’an berbahasa Latin buah karya dari seorang
106 al-Qur’an, 5: 73.
107 al-Qur’an, 5: 116.
108 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 239.
































pendeta Italia bernama Ludovico Maracci (m.1700). Dalam karyanya tersebut,
Maracci turut melampirkan teks aslinya yang berbahasa Arab dengan disertai
beberapa komentar pendek seputar penolakan dan bantahan Maracci tentang
berbagai klaim kebenaran yang ada dalam al-Qur’an.109 Selanjutnya, karya
Maracci ini berhasil menjadi salah satu rujukan utama bagi masyarakat Barat
tentang al-Qur’an dan agama Islam untuk sekian abad lamanya.110
Ketika studi kritik historis terhadap Bibel mengemuka pada abad ke-18
sebagai implikasi dari tren kajian agama-agama dunia yang mulai berkembang
pesat pada abad tersebut, studi Islam di Barat ternyata tidak serta merta
mengalami imbas perkembangan yang sama sebagaimana yang terjadi pada kajian
agama  Yahudi dan Kristen. Menurut Rippin, hal ini disebabkan oleh berbagai
kritik dan penolakan al-Qur’an yang ditujukan untuk Bibel dan ajaran-ajaran
Yahudi-Kristen. Kritik-kritik tersebut menimbulkan kesan kuat bagi kalangan
orientalis bahwa al-Qur’an tidak lebih hanya sebagai kitab turunan dari Bibel
yang tidak mengandung nilai urgensi tinggi. Namun demikian, kondisi pesimistis
ini tampaknya tidak berlaku di Jerman, di mana pada masa-masa tersebut al-
Qur’an telah menjelma menjadi salah satu objek kajian filologi yang sangat
penting bagi segenap orientalis Jerman.111
109 Kesarjanaan Barat kontemporer mengakui bahwa gerakan penerjemahan al-Qur’an yang
dilakukan oleh para orientalis Barat pada masa-masa ini memiliki motif utama untuk memfasilitasi
berbagai penolakan yang mereka lontarkan terhadap klaim-klaim kebenaran yang terkandung
dalam al-Qur’an. Lihat Fred Leemhuis, “From Palm Leaves to the Internet”, dalam The
Cambridge Companion to the Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge
University Press, 2006), 157.
110 Lihat Muhammad Mohar Ali, The Qur’an and The Orientalists (Ipswich: Jam’iyat Ihyaa’
Minhaaj Sunnah, 2004), 327-328.
111 Romantisme Jerman secara khusus mempunyai peranan penting dalam perkembangan persepsi
orientalisme dunia. Fakta ini bahkan sampai membuat Edward W. Said meminta maaf atas
kelengahannya mengabaikan berbagai sumber Jerman dalam kajiannya. Lihat Sarah Roche-Mahdi,
































Memasuki abad ke-19, kajian al-Qur’an di Barat menurut Rippin sedang
memasuki masa reorientasi, dari yang awalnya kental dengan berbagai nuansa
polemik-apologetik menuju suatu kajian baru yang dilandasi semangat berbasis
ilmiah-akademis. Pada periode ini, paling tidak ada tiga tokoh orientalis yang
layak dipandang sebagai yang paling representatif dalam bidang kajian al-Qur’an
di Barat, yaitu Abraham Geiger, Gustav Weil, dan Theodor Nӧldeke.112
Dua buah karya Geiger, Judaism and Islam dan Was hat Mohammed aus
dem Judenthume aufgenommen? (terbit 1833) dianggap oleh Rippin sebagai
sebuah bentuk terobosan besar dalam lapangan studi al-Qur’an berbasis kritik
historis yang sangat mengejutkan kesarjanaan Barat waktu itu karena perspektif
dan pendekatan yang berhasil diterapkannya. Dalam karyanya tersebut, Geiger
mencoba melihat al-Qur’an dari perspektif sejarah, yakni sebagai bentuk
manifestasi dari sebuah produk sejarah dan berbagai kekuatan sosial yang
melatarinya.113 Sudut pandang Geiger ini tampaknya sangat dipengaruhi oleh
prinsip-prinsip pemikiran “Yahudi Reformis” (Reform Judaism) yang juga ia
gagas. Sejalan dengan Geiger, adalah Gustav Weil yang dengan karyanya
Historisch-kritische Einleitung in den Koran (terbit pada 1844) mencoba
melanjutkan upaya Geiger meletakkan al-Qur’an dalam konteks kesejarahannya.
“Latar Belakang Budaya dan Intelektual Orientalisme Jerman”, dalam Peta Studi Islam:
Orientalisme dan Arah Baru Kajian Islam di Barat, ed. Azim Nanji, terj. Muamirotun
(Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2003), 151.
112 Hampir setiap pembahasan terkait studi al-Qur’an di Barat abad ke-19 selalu merujuk kepada
nama-nama tersebut. Lihat Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The
Qur’an in Context: Historical and Literary Investigations into Qur’anic Milieu, ed. Angelika
Neuwirth, Nicolai Sinai, dan Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 3-4.
113 Lihat Abraham Geiger, Judaism and Islam: A Prize Essay, terj. Tim dari Cambridge
(Bangalore: M.D.C.S.P.C.K. Press, 1898), v-x; dan Abraham Geiger, “What did Muhammad
Borrow from Judaism”, dalam The Origins of the Koran: Classic Essays on Islam’s Holy Book, ed.
Ibn Warraq (New York: Prometheus Book, 1998), 166-172.
































Hasilnya, ia berhasil merintis sebuah susunan sistematika ayat dan surah dalam al-
Qur’an berdasarkan kronologis waktu diturunkannya. Dalam hal ini Weil
membagi tahapan turunnya al-Qur’an ke dalam empat buah tahap, tiga tahap turun
di Mekah dan tahap keempat turun di Madinah. Adapun yang dijadikan sebagai
dasar pembagian tersebut adalah sifat-sifat serta karakteristik dari perkembangan
kehidupan Nabi sekaligus perkembangan Islam era awal yang coba diidentifikasi
oleh Weil melalui aspek kebahasaan serta semantik yang terkandung dalam al-
Qur’an.114
Sedangkan yang dianggap sebagai tulisan terpenting dalam kajian al-
Qur’an di Barat abad ke-19 sejauh ini adalah karya Theodor Nӧldeke, Geschichte
des Qorans yang pertama kali diterbitkan pada 1860. Fokus utama dari kajian ini
adalah mengungkap berbagai proses historis yang terjadi dibalik peristiwa
pembentukan al-Qur’an, termasuk kajian seputar kronologi al-Qur’an
sebagaimana yang telah dirintis oleh Weil sebelumnya. Terkait isu penanggalan
al-Qur’an, Nӧldeke mengasumsikan suatu perubahan gaya al-Qur’an yang
progresif dari bagian-bagian puitis yang agung pada masa awal kepada wahyu-
wahyu yang berwujud prosa panjang pada masa belakangan. Ia juga mengakui
tradisi Islam dalam mengikuti pembagian al-Qur’an ke dalam surah-surah yang
sebagian besar isinya diwahyukan di Mekah dan Madinah, tetapi lebih jauh ia
juga membagi surah-surah Makkiyah tersebut ke dalam tiga periode.115 Menurut
114 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 3.
115 Yaitu periode Mekah awal, periode Mekah pertengahan, dan periode Mekah akhir. Lihat
Theodor Nӧldeke, The History of the Qur’an, terj. Wolfgang H. Behn (Leiden: Brill, 2013), 63-
167.
































Watt, kelemahan utama dari rancangan kronologis Nӧldeke adalah bahwa ia
terlalu sering memperlakukan surah-surah sebagai unit-unit wahyu.116
Menurut Rippin, karya-karya di atas layak dianggap sebagai salah satu
pencapaian terbesar dalam kajian filologi terhadap al-Qur’an pada abad ke-19.
Para orientalis tersebut telah sukses memperkenalkan perangkat-perangkat kritik
untuk mengkaji aspek-aspek kebahasaan al-Qur’an secara historis, dan untuk
memahami perkembangan dari makna-makna yang terkandung di dalam al-
Qur’an tersebut. Pendekatan semacam itu terus berlanjut sampai saat ini, bahkan
ia merupakan fondasi dari berbagai pendekatan dalam kajian al-Qur’an di Barat
yang ada pada era-era sesudahnya. Sedangkan semangat yang melandasinya
adalah upaya untuk melacak sumber asal atau sumber genetik al-Qur’an.117
Dari upaya pencarian asal-usul genetik ini, Rippin menyimpulkan bahwa
orientalis abad ke-19 secara umum terbagi ke dalam dua kelompok yang memiliki
dua kesimpulan berbeda terkait isu “the origins of the Qur’an”, walaupun mereka
sama-sama sepakat bahwa al-Qur’an berasal dari tradisi keagamaan yang telah
ada sebelumnya. Kelompok pertama adalah para orientalis yang berafiliasi kepada
agama Yahudi yang mana mereka berkesimpulan bahwa inti sari dari al-Qur’an
berasal dari tradisi Yahudi. Kelompok kedua, yaitu sebagian orientalis Kristiani
yang anti terhadap Yahudi berkesimpulan bahwa tradisi Kristen, termasuk di
dalamnya ada sekte Qumran, Zoroaster dan Pagan merupakan sumber utama di
mana al-Qur’an berasal.118
116 W. Montgomery Watt, Pengantar Studi, 178.
117 Gerhard Bӧwering, “Recent Research on the Construction of the Qur’an”, dalam The Qur’an in
Its Historical Context, ed. Gabriel Said Reynolds (New York: Routledge, 2008), 80.
118 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 239.
































Memasuki perempat terakhir dari abad ke-20, kajian al-Qur’an di Barat
semakin diperkaya dengan pandangan-pandangan baru seputar isu orisinalitas atau
asal-usul al-Qur’an. Yang paling utama adalah ketika lahirnya sejumlah
pertanyaan filosofis yang sangat mendasar tentang al-Qur’an yang belum pernah
sekalipun mucul dalam kerangka berfikir kesarjanaan Barat era-era sebelumnya.
Sebuah karya yang paling penting sekaligus paling representatif dari studi model
ini adalah Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptural Interpretation
karya John Wansbrough yang terbit pertama kali pada 1977. Karya ini secara
tegas mencoba menggugat kembali berbagai landasan dari asumsi-asumsi
kesarjanaan dalam studi al-Qur’an yang selama ini telah diterima secara luas,
terutama yang masih memiliki keterkaitan dengan berbagai doktrin serta tradisi
keislaman. Asumsi-asumsi dasar yang digugat oleh Wansbrough tersebut terutama
tentang dua hal, yaitu: Pertama, masalah komposisi al-Qur’an; Kedua, masalah
kestabilan teks al-Qur’an.119 Untuk mengatasi dua masalah yang menurutnya
sangat problematik ini, Wansbrough mencoba menawarkan sebuah sudut pandang
baru dalam melihat proses pembentukan al-Qur’an, yaitu melihatnya dari sudut
pandang perkembangan historis yang mencakup jarak keberlangsungan yang jauh
lebih panjang dari yang selama ini secara luas diyakini oleh umat Muslim, bahwa
kestabilan wujud serta komposisi al-Qur’an yang ada di tangan kita saat ini
menurut Wansbrough adalah merupakan hasil proses pembentukan yang panjang,
119 Lihat John Wansbrough, Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptural Interpretation,
terj. Andrew Rippin (New York: Prometheus Book, 2004), 1-33.
































mulai dari sejak sebelum era kehidupan Nabi sampai  dengan beberapa abad
setelah meninggalnya beliau.120
Menurut Rippin, salah satu jasa terbesar yang telah diwariskan
Wansbrough adalah keberhasilannya dalam merintis sebuah cara pandang baru
dalam mengkaji al-Qur’an, yaitu dengan memperlakukan teks al-Qur’an melalui
seperangkat asumsi yang jauh lebih luas dari yang selama ini diyakini umat
Muslim.121 Asumsi-asumsi tersebut sangat berkaitan erat dengan berbagai tradisi
literatur keagamaan serta kesusastraan yang ada dan berkembang jauh sebelum
era kenabian Muhammad.122
Dari sini tampak jelas bahwa Rippin memiliki banyak kesepahaman
dengan pemikiran Wansbrough terkait metode dan perspektif dalam mengkaji al-
Qur’an. Andrew Rippin adalah penerus sekaligus pendukung utama dari
metodologi analisis literer Wansbrough. Sebagaimana Wansbrough, Rippin juga
memandang bahwa al-Qur’an sudah sepatutnya dilihat dari sudut pandang tradisi
agama-agama monoteis yang lebih luas, dan bukan hanya dalam perspektif sempit
120 Dalam hal ini John Wansbrough bersikukuh bahwa al-Qur’an sampai pada bentuk serta
komposisinya yang final dan stabil baru pada abad kesembilan. Salah satu bukti yang dijadikan
sebagai landasan dari pendapat ini adalah tidak adanya satu manuskrip pun dari al-Qur’an yang
saat ini telah ditemukan oleh para arkeolog yang menunjukkan bahwa ia ditulis pada abad ke-7.
Semua manuskrip yang telah ditemukan dan berhasil diidentifikasi tersebut menunjukkan bahwa ia
berasal dari abad ke-9. Gerhard Bӧwering, “Recent Research, 146.
121 Tradisi Islam meyakini bahwa al-Qur’an diturunkan secara berangsur-angsur selama kurun
waktu sekitar 23 tahun, atau selama masa kenabian Muhammad sampai dengan meninggal beliau
pada 632. Setiap kali wahyu turun, Nabi secara rutin memanggil para penulis yang ditugaskan
untuk mencatat ayat tersebut. Praktik tentang penulisan al-Qur’an ini sudah biasa berlaku di
kalangan para sahabat walaupun hal tersebut sebagian besar dilakukan secara individu sebagai
penguat hafalan mereka. Hal ini pula yang menyebabkan Nabi melarang para sahabat menulis
sesuatu dari beliau kecuali al-Qur’an. Dari fakta ini, umat Muslim meyakini bahwa pada masa
kehidupan Nabi, seluruh al-Qur’an sudah tersedia dalam bentuk tulisan walaupun masih terpisah-
pisah. Pembukuan al-Qur’an secara sempurna baru dilakukan pada masa khalifah Usman bin
Affan berdasarkan suhuf yang disimpan oleh Hafsah. Lihat M.M. al-A’zami, Sejarah Teks al-
Qur’an dari Wahyu sampai Kompilasi: Kajian Perbandingan dengan Perjanjian Lama dan
Perjanjian Baru, terj. Sohirin Solihin, dkk. (Jakarta: Gema Insani Press, 2014), 67-90.
122 Andrew Rippin, “Western Scholarship, 244.
































“lingkungan Arab murni” semata.123 Adapun respon terhadap pemikiran serta
karya-karya Rippin tersebut sangat bervariasi. Sebagian kalangan menuduhnya
telah membuang sejarah dengan sangat sewenang-wenang demi sebuah kajian
filologi, sedangkan kelompok lainnya begitu memuji Rippin dan menganggapnya
sebagai salah satu orientalis paling produktif dan paling dikenal di Barat,
khususnya dalam bidang studi Tafsir dari para ulama Islam era awal.124
3. Jejak Kosakata Asing dalam al-Qur’an serta Variasi Pembacaannya
dalam Pandangan Andrew Rippin
Salah satu isu krusial yang hampir tidak pernah luput dari perhatian dunia
kesarjanaan Qur’anic studies di Barat adalah tentang studi kebahasaan al-Qur’an,
yaitu kajian seputar kosakata asing dalam al-Qur’an. Dalam menyikapi masalah
ini, setiap orientalis selalu memiliki pendekatan serta sudut pandangannya
masing-masing, walaupun setiap dari pemikiran tersebut masih memiliki benang
merah yang saling terkait. Pada periode kontemporer, Christoph Luxenberg
adalah di antara orientalis yang dianggap paling serius dalam mengkaji isu ini.
Dalam karyanya, Syro-Aramaic Reading of the Qur’an: A Contribution of the
Decoding of the Language of the Koran (terbit 2000), Luxenberg mencoba
melacak jejak-jejak bahasa Syriak-Aramaik dalam al-Qur’an. Dengan
menggunakan analisis filologi, ia menyimpulkan bahwa di dalam al-Qur’an,
bukan hanya kosakatanya saja yang berasal dari tradisi Syriak-Aramaik, namun
juga isi ajarannya diambil dari tradisi kitab Yahudi dan Kristen sekte Syria yang
telah ada sebelum era Islam. Luxenberg juga menyatakan bahwa transmisi al-
123 Lihat Andrew Rippin (ed.), The Qur’an and Its Interpretative Tradition (Aldershot: Variorum
Publishing, 2001).
124 Andreas Christmann, “Review”, Journal of Semitic Studies, Vol. 47, No. 2 (2002), 374-375.
































Qur’an dari Nabi ternyata tidak terjadi dalam bentuk lisan sebagaimana yang
selama ini diyakini umat Muslim secara luas.125
Dengan kata lain, teks al-Qur’an menurut Luxenberg bukan berbahasa
Arab, akan tetapi adalah Syriak-Aramaik yang merupakan Lingua-Franca
masyarakat Arab pada zaman Nabi. Untuk menunjang pendapatnya tersebut, ia
menunjukkan beberapa contoh, seperti, nama surah al-Fa>tih}ah, sebenarnya
merupakan ungkapan yang berasal dari bahasa Syiriak “ptaxa”, yang artinya
adalah pembukaan. Dalam tradisi Kristen Syriak, ptaxa adalah sesuatu yang harus
dibaca sebagai panggilan untuk berpartisipasi dalam sembahyang. Belakangan,
dalam Islam, surah ini wajib dibaca dalam setiap ibadah salat. Contoh lainnya
adalah terminologi “al-Qur’a>n” yang dalam tradisi kesarjanaan Muslim dipahami
sebagai masdar atau kata benda dari akar kata “qa-ra-‘a” (membaca) atau “qa-ra-
na” (menghubungkan). Oleh Luxenberg, hal itu dianggapnya sebagai pemahaman
yang keliru. Pengertian yang benar menurutnya adalah bahwa kata “al-Qur’a>n”
berasal dari bahasa Syriak-Aramaik “qeryana” yang berarti ajaran liturgi dari injil
kuno. Selain kedua contoh tersebut, masih banyak sekali kata-kata lain yang
terdapat dalam al-Qur’an yang sebenarnya berasal dari bahasa Syriak yang
kemudian diadopsi oleh al-Qur’an namun telah disalahartikan.126
Pemikiran Luxenberg ini pun mendapatkan berbagai kritikan dari para
pakar studi al-Qur’an, baik dari kalangan sarjana Muslim maupun non-Muslim.
Angelika Neuwirth, misalnya, menganggap bahwa hipotesis Luxenberg ini
125 Khaeruddin Yusuf, “Orientalis dan Duplikasi Bahasa al-Qur’an: Telaah dan Sanggahan atas
Karya Christoph Luxenberg”, Hunafa: Jurnal Studi Islamika, Vol. 9, No. 1 (Juni 2012), 156-157.
126 Christoph Luxenberg, The Syro-Aramaic Reading of the Koran: A Contribution to the
Decoding of the Language of the Koran (Berlin: Verlag Hans Schiller, 2007), 72-74.
































terkesan sangat ambisius dan sok walaupun ia hanya dibangun di atas fondasi
keilmuan yang sangat sederhana. Menurut Neuwrth, Luxenberg dalam kajiannya
itu sama sekali tidak mempertimbangkan berbagai karya serta teori dalam kajian
al-Qur’an yang telah dibangun oleh para sarjana generasi sebelumnya, akan tetapi
hanya mencukupkan dirinya pada model analisis kebahasaan yang sangat
positivistik dan mekanis dalam mengkaji teks al-Qur’an.127 Dalam tradisi
kesarjanaan Islam era awal sendiri, jauh sebelum Luxenberg dan para revisonis
Barat lainnya menyatakan bahwa di dalam al-Qur’an terdapat sejumlah kosakata
asing yang tidak memiliki akar dalam bahasa Arab, para ulama Muslim klasik
sudah menolak pemikiran yang kontroversial semacam ini. Di antara ulama klasik
yang menolak adanya anggapan bahwa di dalam al-Qur’an terdapat kosakata
asing adalah Abu> ʿUbaydah (m.825), al-Ima>m al-Sha>fiʿi> (m.820), Ibn Jari>r al-
T}aba>ri> (m.923), dan Ibn Fari>s (m.1004). Salah satu alasan mereka adalah bahwa
al-Qur’an sendiri dalam banyak ayatnya secara jelas telah menyatakan bahwa
sesungguhnya Allah menurunkan al-Qur’an dalam bahasa Arab.128 Abu> ʿUbaydah,
seorang ulama Muslim abad ke-9 mengatakan bahwa siapa saja yang mengatakan
bahwa di dalam al-Qur’an terdapat unsur-unsur selain bahasa Arab, maka ia telah
membuat suatu tuduhan yang besar terhadap Allah.129 Dalam kesempatan lain ia
juga menegaskan bahwa sesungguhnya al-Qur’an diturunkan dengan bahasa Arab
127 Lihat Angelika Neuwirth, “Qur’an and History – A Disputed Relationship: Some Reflections
on Qur’anic History and History in the Qur’an”, Journal of Qur’anic Studies, Vol. 5, Issue 1
(April 2003), 1-18.
128 al-Qur’an, 12: 2; 13: 7; 16: 103; 20: 113; 26: 195, dan di banyak ayat lainnya.
129 Abu> ʿUbaydah, Maja>z al-Qur’a>n, ed. F. Sezgin (Kairo: al-Kha>niji>, 1954), 17-18.
































yang jelas. Siapa saja yang mengklaim bahwa kata-kata “kidhdha>ban” berasal dari
bahasa Nabatean (Syriak), maka sungguh ia telah memperbesar perkataan.130
Pada waktu yang hampir bersamaan, al-Ima>m al-Sha>fiʿi juga menunjukkan
penolakan yang tegas terhadap tuduhan adanya kosakata asing dalam al-Qur’an. Ia
berdalih bahwa tidak ada seorang pun yang secara sempurna mengetahui seluruh
perbendaharaan kosakata yang terdapat dalam bahasa Arab. Apabila ada
seseorang atau sekelompok penduduk Arab merasa asing terhadap suatu kosakata
tertentu, bisa jadi kata-kata tersebut sudah menjadi familiar bagi kelompok Arab
lainnya.131 Kalaupun ada beberapa kasus kemiripan antara kosakata bahasa Arab
tertentu dengan yang ada dalam bahasa lainnya, hal itu terjadi semata-mata karena
faktor kebetulan. Fenomena itu tidak dapat dijadikan dasar adanya keterkaitan
(historis) antara kedua bahasa tersebut.132 Senada dengan pendapat al-Ima>m al-
Sha>fiʿi, Ibn Jari>r al-T}aba>ri>, seorang mufassir yang hidup pada abad ke-10
menegaskan bahwa apabila terdapat suatu kosakata Arab tertentu yang tampak
memiliki kemiripan dengan apa yang dimiliki oleh bahasa lainnya, maka kejadian
tersebut tidak mengindikasikan apa pun terkait tentang asal-usul genetik serta
aspek historisnya. Hal ini karena menurut al-T}aba>ri> isu-isu semacam ini berada di
luar pemahaman manusia yang tidak mungkin dapat digapai secara pasti.133
Terkait hipotesis Luxenberg yang tampak sangat kontroversial seputar isu
kosakata asing yang terdapat dalam al-Qur’an ini, Rippin tampaknya memiliki
130 Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n (Beirut: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi>, 2003), 333-
334.
131 Al-Ima>m Muh}ammad ibn Idri>s al-Sha>fi’i>, al-Risa>lah, ed. Muh}ammad Sayyid al-Ki>la>ni>, terj.
Ing. M. Khadduri (Baltimore: Johns Hopkins University Press, 1961), 88-89.
132 Ibid., 90.
133 Lihat al-Ima>m Abu> Ja’far Muh}ammad ibn Jari>r al-T}aba>ri>, Tafsi>r al-T}aba>ri>: Ja>mi’ al-Baya>n ‘an
Ta’wi>l ʿA>y al-Qur’a>n, ed. al-Sha>kir (Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, 1954), 17.
































pandangan serta posisi yang berseberangan dengan Angelika Neuwirth dan
sejumlah sarjana lain yang kotra dengan Luxenberg. Mengomentasi karya Syro-
Aramaic Reading of the Qur’an ini, Rippin melihat bahwa apa yang diupayakan
oleh Luxenberg dalam melacak unsur-unsur Syriak dalam teks al-Qur’an bukan
tanpa alasan. Menurutnya, fakta sejarah membuktikan bahwa sejak era awal
Islam, sering terjadi diskusi di antara para mufassir Muslim tentang sejumlah
kosakata yang terdapat dalam al-Qur’an yang bagi sebagian umat Muslim
dicurigai bersumber dari bahasa Syriak. Beberapa penulis Muslim era awal juga
menyadari akan adanya unsur bahasa asing yang terdapat dalam bahasa Arab yang
masih aktif digunakan di tengah-tengah masyarakat Arab, bahkan termaktub
dalam karya-karya mereka yang disebut sebagai unsur Surya>ni> atau Nabati>
(Syriak). Fenomena ini pula yang sebenarnya melandasi pernyataan Abu>
ʿUbaydah tentang ancaman bagi siapa saja yang meyakini adanya unsur Syriak
dalam al-Qur’an, sebagaimana telah disebutkan di atas. Para ulama Muslim era
awal yang mulai menyadari adanya unsur-unsur asing tersebut kemudian
menyerukan kepada segenap umat Islam untuk berupaya memecahkan
problematika penafsiran al-Qur’an ini. Menurut Rippin, apabila demikian adanya
maka sebenarnya dasar yang melandasi usaha dari para ulama Muslim era awal
dan Luxenberg dalam upaya mereka memecahkan problematika terkait unsur-
unsur asing dalam al-Qur’an dapat dikatakan sama dan sejalan. Apabila beberapa
bagian dari al-Qur’an dipandang problematik, maka tidak menutup kemungkinan
































apabila ia dibaca dengan kacamata Syriak, permasalahan tersebut dapat
terpecahkan.134
Di samping itu, menurut Rippin sebenarnya upaya kesarjanaan al-Qur’an
dalam melacak jejak-jejak asing yang terdapat dalam al-Qur’an – sebagaimana
yang dilakukan oleh Christoph Luxenberg ini – adalah sesuatu yang wajar, alami,
dan tidak perlu terlalu dikhawatirkan dapat merusak kredibitas dari kitab al-
Qur’an itu sendiri. Hal tersebut berdasarkan pada beberapa faktor, baik bersifat
eksternal maupun internal. Pertama, pendekatan filologi sederhana yang
diterapkan terhadap al-Qur’an, yaitu dengan mencari unsur-unsur asing yang
terdapat dalam teksnya merupakan sesuatu yang wajar untuk dilakukan karena
secara alamiah bahasa-bahasa umat manusia selalu saling berinteraksi,
berkembang dan saling mempengaruhi seiring dengan pergaulan umat manusia
yang semakin luas. Sebagai buktinya adalah sejarah bagaimana munculnya bahasa
Inggris modern, yang mana perbendaharaan kosakatanya sangat dipengaruhi oleh
berbagai bahasa yang sudah ada sebelumnya. Menurut Rippin, fenomena tersebut
juga pasti terjadi pada bahasa-bahasa lainnya, termasuk bahasa Arab. Dalam
konteks ini misalnya, para pakar filologis kemudian bertanya, bagaimana kata-
kata “Avbraham” dan “Yitshaq” yang sudah familiar dalam tradisi Bibel dapat
berubah menjadi “Ibra>hi>m” dan “ʿIsh}a>q” dalam bahasa Arab. Melalui sarana apa,
nama-nama tersebut dapat masuk ke dalam perbendaharaan kosakata bahasa Arab
dan akhirnya diadopsi oleh al-Qur’an.135
134 Andrew Rippin, “Syriac in the Qur’an: Classical Muslim Theories”, dalam The Qur’an in Its
Historical Context, ed. Gabriel Said Reynolds (London & New York: Routledge, 2008), 249.
135 Ibid., 250.
































Kedua, para pakar filologis Eropa mulai dari abad ke-7 sampai dengan
abad ke-9 disebutkan sangat tertarik untuk mendalami bahasa Arab pada mulanya
karena terdorong oleh semangat besar untuk dapat lebih memahami kitab Bibel,
sekaligus memecahkan beberapa misteri kebahasaan yang dikandungnya.
Masyarakat Arab yang sangat terisolasi waktu itu diyakini menjadi faktor penting
dari masih murni serta terjaganya kualitas bahasa Arab yang mereka gunakan.
Kemurnian tersebut diharapkan dapat membantu memecahkan beberapa teka-teki
kebahasaan yang dikandung oleh Bibel. Hal ini mengindikasikan sebuah
kesadaran dari para sarjana Religious studies tersebut bahwa bahasa yang
digunakan oleh kitab-kitab Yahudi, Kristen, dan Islam walaupun beragam namun
pada kenyataannya saling memiliki keterkaitan historis dan keterpengaruhan yang
kuat di antara mereka. Keyakinan ini diperkuat oleh kajian yang dilakukan oleh
para Poliglot yang marak muncul mulai abad ke-17 yang melakukan komparasi
terhadap kosakata yang terdapat dalam bahasa Yahudi, Aramaik, Syriak,
Samaritan, Etiopia, dan bahasa Arab, termasuk uga kosakata bahasa Persia. Dari
penelitian yang mereka lakukan ini disimpulkan bahwa beberapa terminologi
keagamaan yang dipakai oleh al-Qur’an ternyata juga banyak ditemukan dalam
tradisi serta kitab-kitab yang lebih dulu ada sebelum era kedatangan Islam.136
Faktor lain yang turut mendorong penelitian tentang kosakata asing adalah
munculnya studi tentang tata bahasa atau gramatikal bahasa Arab dalam dunia
Islam yang membawa pada pemahaman seputar akar, bentuk, serta pola asli dari
setiap kata-kata yang ada dalam bahasa Arab. Studi ini memungkinkan bagi para
136 Ibid., 250-251.
































pengkaji bahasa Arab untuk dapat mengidentifikasi setiap kata-kata dalam al-
Qur’an yang dianggap menyimpang dari pola standarnya. Di antara kata-kata
berikut ini dapat dijadikan contoh sebagai kosakata al-Qur’an yang memiliki
susunan bentuk kata yang sulit serta mengandung fitur perbendaharaan bunyi
yang tidak biasa, yaitu antara lain: “istabraq” yang dalam bahasa Persia berarti
kain brokat sutra, terdapat pada empat tempat dalam al-Qur’an;137 “zanjabi>l”
berarti jahe;138 “barzakh” atau penghalang, digunakan oleh al-Qur’an pada tiga
tempat;139 “firdaws” bermakna surga,140 dan “nama>riq” yang berarti bantal-bantal
sandaran.141 Penyimpangan sejumlah kata-kata ini didasarkan pada seperangkat
kriteria yang telah ditetapkan oleh pakar tata bahasa dari kalangan umat Muslim
sendiri, seperti al-Ima>m al-Sibawayh dan al-Ima>m al-Khali>l yang hidup pada abad
ke-8, yang mana salah satu peninggalannya adalah susunan standar dari rumusan
berbagai bentuk morfologi kosakata dalam bahasa Arab yang diijinkan untuk
digunakan.142 Senada dengan rumusan ini, al-Ima>m al-Suyu>t}i> juga membuat
semacam rumusan standar tentang huruf-huruf yang tidak boleh tersusun dalam
sebuah kosakata. Menurut al-Suyu>t}i>, apabila ditemukan sebuah kosakata yang
tidak berkesesuaian dengan aturan ini, maka ia bisa dianggap sebagai unsur asing
137 al-Qur’an, 18: 31; 44: 53; 55: 54; dan 76: 21.
138 al-Qur’an, 76: 17.
139 al-Qur’an, 23: 100; 25: 53; dan 55: 20.
140 Ibid., 18: 107 dan 23: 11.
141 Ibid., 88: 15.
142 Nama lengkap dari al-Ima>m al-Khali>l adalah Abu> ‘Abd al-Rah}ma>n al-Khali>l ibn Ah}mad ibn
‘Amr ibn Tamma>m al-Fara>hi>di>. Ia adalah salah satu filologis Muslim sekaligus pakar tata bahasa
Arab era awal yang juga merupakan guru dari al-Ima>m al-Sibawayhi>. Salah satu karya
monumental al-Ima>m al-Khali>l adalah kita>b al-‘Ayn. Lihat al-Khali>l ibn Ah}mad al-Fara>hi>di>,
Kita>b al-‘Ayn: Murattaban ‘ala> H}uru>f al-Muʿjam, ed. ‘Abd al-H}ami>d al-Handa>wi> (Beirut: Da>r al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th).
































dalam bahasa Arab.143 Dari sini Rippin melihat bahwa ada sejumlah bahasa asing
yang oleh para ahli tata bahasa dan pakar penyusun kamus telah dilokalisir karena
dimungkinkan turut menjadi salah satu sumber genetik dari perbendaharaan
kosakata bahasa Arab, salah satunya adalah bahasa Syriak.144
Adapun terkait dengan pendapat para ulama Muslim era awal, seperti Abu>
ʿUbaydah, al-Ima>m al-Sha>fi’i>, dan Ibn Jari>r al-T}aba>ri> yang menolak hipotesis
adanya jejak-jejak bahasa asing dalam al-Qur’an, Rippin menilai bahwa
pernyataan tersebut disampaikan dalam konteks apologi semata. Berbagai
pembelaan terhadap otentisitas al-Qur’an yang dilakukan oleh para ulama tersebut
hampir tidak lepas dengan sebuah argumen bahwa sesungguhnya Nabi – dengan
perantaraan wahyu – telah memperkenalkan sejumlah kata-kata baru yang belum
dikenal masyarakat Arab kala itu ke dalam perbendaharaan kosakata bahasa Arab.
Jelas sekali, bahwa argumen tersebut sangat bersifat teologis yang kemudian
dikaitkan dengan watak bahasa Arab sebagai sebuah bahasa dan agama Islam
sebagai sebuah wahyu yang memiliki sifat ketuhanaan. Menurut Rippin,
mengakui bahwa dalam al-Qur’an terdapat sejumlah kosakata asing yang secara
sengaja dipinjam oleh Nabi dari tradisi-tradisi sebelumnya tentu sangat tidak
mungkin untuk mereka lakukan karena hal tersebut dapat menggerogoti
keagungan dari “ayat tantangan” yang dilontarkan al-Qur’an kepada para pakar
syair Arab untuk memproduksi sebuah surah saja yang semisal dengan al-Qur’an,
“Dan jika kamu (tetap) dalam keraguan tentang al-Qur’an yang Kami wahyukan
143 Al-Ima>m al-Suyu>t}i>, al-Muz}hir fi> ‘Ulu>m al-Lughah wa Anh}a>iha> Jilid 1, ed. Muh}ammad Abu>
Fadl Ibra>hi>m (Kairo: Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1958), 270.
144 Andrew Rippin, “Foreign Vovabulary”, dalam Encyclopedia of the Qur’an, Volume 2, ed. Jane
Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2002), 228-229.
































kepada hamba Kami (Muhammad), maka buatlah satu surah (saja) yang semisal
dengan al-Qur’an tersebut, dan ajaklah penolong-penolongmu selain Allah, jika
kamu memang orang-orang yang benar.”145
Seiring dengan berjalannya waktu, ternyata ide kosakata asing ini semakin
diterima oleh para mufassir Muslim. Ulama abad ke-12, Abu> Mans}u>r Mawhu>b al-
Jawa>li>qi> (m.1144) contohnya, yang berbicara secara terus terang seputar masalah
berbagai kosakata asing yang terdapat pada cara berbicara bangsa Arab kuno yang
kemudian digunakan oleh al-Qur’an.146 Pada akhir abad ke-15, al-Ima>m al-Suyu>t}i>
lebih jauh lagi berpendapat bahwa keberadaan unsur bahasa asing dalam al-
Qur’an dapat dilihat sebagai sebuah fakta yang positif. Pergeseran sikap sejumlah
ulama Muslim terkait isu kosakata asing ini menurut Rippin bisa jadi salah
satunya bertujuan untuk semakin menunjukkan sisi daya tarik universal dari al-
Qur’an, yang kemudian mereka gunakan sebagai argumen untuk semakin
menunjukkan kualitas serta keunggulan teks al-Qur’an itu sendiri.147
Bahkan, al-Ima>m al-Suyu>t}i> yang meninggal dunia pada tahun 1505 sempat
mengedit beberapa karya seputar masalah perbendaharaan kosakata asing yang
terdapat dalam al-Qur’an. Salah satu karyanya tersebut adalah al-Mutawakkili>
fi>ma> Warad fi> al-Qur’a>n bi al-Lugha>t. Konon karya ini ditulis atas perintah dari
khalifah al-Mutawakkili> (m.1536) untuk menyusun daftar kata-kata dalam al-
Qur’an yang juga terdapat dalam bahasa percakapan keseharian orang-orang
Ethiopia, Persia, dan masyarakat non-Arab lainnya. Dalam karya tersebut, paling
145 al-Qur’an, 2: 23. Lihat juga, 10: 38; 11: 13, dan 52: 34.
146 Abu> Mans}u>r Mawhu>b al-Jawa>li>qi, al-Muʿarrab min al-Kala>m al-Ja>mi’ ‘ala> H}uru>f al-Muʿjam,
ed. Ah}mad ibn Muh}ammad al-Sya>kir (Kairo: Mat}baʿah Da>r al-Kutub, 1942), 3.
147 Andrew Rippin, “Foreign Vovabulary”, 231-232.
































tidak terdapat 108 kata-kata yang diyakini bersumber dari sekitar sebelas bahasa
yang berbeda. Tujuh belas kata-kata di antaranya berasal dari bahasa Surya>ni>
(Syriak).148 Adapun daftar kata-kata Syriak yang tercatat dalam karya tersebut
antara lain: “sariyy”149 yang berarti anak sungai, “janna>t ‘adn”150 atau taman
surga Aden, “tu>r”151 yang juga merupakan nama salah satu surah bermakna bukit,
“hawn”152 yang artinya rendah hati, “hayta laka”153 artinya datanglah ke sini, “wa
la>ta”154 yang artinya dan bukanlah, “rahwan”155 atau terbelah, “sujjadan”156 atau
orang-orang yang bersujud, “qayyu>m”157 yang tidak pernah tidur, “qummal”158
yang berarti kutu, “yamm”159 atau laut, “qinta>r”160 atau harta benda yang sangat
banyak, dan “shahr”161 atau bulan.
Dalam pandangan Rippin, penelitian yang membawa pada penggolongan
sejumlah kata-kata Arab yang terdapat dalam al-Qur’an sebagai kosakata asing
(non-Arab) yang dilakukan oleh ulama Muslim tersebut ditengarai berawal dari
adanya problematika penafsiran yang dihadapi oleh beberapa mufassir Muslim
dalam menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an yang di dalamnya terkandung unsur-unsur
bahasa asing sebagaimana yang sebelumnya juga telah disinggung oleh Arthur
148 Lihat Al-Ima>m Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, al-Mutawakkili> fi>ma> Warad fi> al-Qur’a>n bi> al-Lugha>t,
terj. W. Bell (Kairo: Nile Mission Press, 1926).
149 al-Qur’an, 19: 24.
150 al-Qur’an, 16: 31.
151 al-Qur’an, 52: 1.
152 al-Qur’an, 25: 63.
153 al-Qur’an, 12: 23.
154 al-Qur’an, 38: 3.
155 al-Qur’an, 44: 24.
156 al-Qur’an, 2: 55; 4: 154.
157 al-Qur’an, 3: 2.
158 al-Qur’an, 7: 133.
159 al-Qur’an, 7: 136.
160 al-Qur’an, 3: 75.
161 al-Qur’an, 97: 3.
































Jeffery dalam karyanya The Foreign Vocabulary of the Qur’an.162 Dari sudut
pandang hermeneutis, bisa ditarik sebuah kesimpulan bahwa apabila teks al-
Qur’an mengandung unsur-unsur bahasa asing di dalamnya, maka hal tersebut
telah membuka variasi penafsiran yang jauh lebih besar daripada apabila ia hanya
terdiri dari kosakata bahasa Arab biasa. Namun demikian, berbagai studi filologis
terhadap teks al-Qur’an ini menurut Rippin tidak akan banyak membuahkan
manfaat nyata apabila ia tidak dikombinasikan dengan pendekatan historis yang
komprehensif terkait dengan sejarah kemunculan teks al-Qur’an itu sendiri.163
Adapun tentang bagaimana cara menerapkan variasi penafsiran atau
pembacaan sebagaimana yang disinggung Rippin di atas, sebuah model bacaan al-
Qur’an yang ditawarkan oleh Christoph Luxenberg dalam memahami surah al-
Qadr berikut ini mungkin bisa dijadikan sebagai contoh. Dalam memahami surah
al-Qadr, para sarjana al-Qur’an secara umum sepakat untuk berangkat dari
pemahaman umum umat Islam tradisional bahwa ayat pertama dari surah ini,
(inna> anzalna>hu fi> laylah al-qadr) merujuk pada peristiwa diturunkannya
keseluruhan kitab al-Qur’an dari Lawh} al-Mah}fu>z} ke Bayt al-‘Izzah di langit
dunia secara langsung (sekaligus) pada sebuah malam yang sangat diberkati.164
Namun ternyata, pemahaman semacam ini tampak tidak berlaku bagi Luxenberg.
Memang ia menerima bahwa ayat tersebut berkaitan erat dengan peristiwa
turunnya wahyu Tuhan, namun yang dimaksud wahyu Tuhan di sini menurut
162 Lihat Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur’an (Baroda: Oriental Institute, 1938),
31-32.
163 Menurut Faisal Bakti, dalam membangun paradigma berfikirnya, Rippin tampak menggunakan
model pendekatan analisis literer yang ia adopsi dari John Wansbrough, serta analisis historis yang
ia ambil dari Charles Adams. Andi Faisal Bakti, “Paradigma Andrew Rippin, 76.
164 Abdullah Saeed, The Qur’an: An Introduction (London & New York: Routledge, 2008), 32.
































Luxenberg bukanlah al-Qur’an, melainkan Kristus. Ia beralasan bahwa sejumlah
istilah yang terdapat dalam surah ini, seperti “malam”, “malaikat”, “ruh”, dan
“kesejahteraan” sangat kental sekali dengan nuansa ajaran Kristiani dan sangat
jelas mengingatkan para pendengarnya pada keterangan-keterangan yang terdapat
dalam Bibel seputar kisah kelahiran Kristus. Di samping itu, Luxenberg
berargumen bahwa kata-kata “shahr” pada ayat ketiga dari surah ini akan lebih
tepat apabila dibaca dengan bahasa Syriak, “sahr”. Bacaan ini sesuai dengan
istilah yang terdapat dalam bahasa Syriak “sahra”, yang berarti penjagaan.
Dengan begitu, ayat pertama dari surah al-Qadr ini dapat dipahami sebagai,
“Malam di mana turunnya Kristus jauh lebih baik dari seribu malam (biasa) yang
kamu terjaga di dalamnya.” Model bacaan semacam ini juga terapkan Luxenberg
terhadap surah al-Kawthar, al-‘Alaq, al-D}uh}a>, dan surah-surah serta ayat-ayat
lainnya.165
Bagi Ripin sendiri, kebebasan dalam memaknai serta mengkaji al-Qur’an
sebagaimana yang ditunjukkan oleh Luxenberg dalam ilustrasi di atas merupakan
salah satu tanda dari kemajuan studi al-Qur’an.166 Ia juga menambahkan bahwa
tidak ada yang perlu dikawatirkan dari kondisi tersebut karena dari fenomena
kajian al-Qur’an para ulama Muslim abad ke-10 sendiri, Rippin melihat bahwa
pada dasarnya para ulama sudah mulai menyadari bahwa di dalam al-Qur’an juga
terdapat unsur-unsur bahasa asing. Namun begitu, mereka memandang fenomena
165 Christoph Luxenberg, The Syro-Aramaic Reading, 293-320.
166 Menurut Rippin, salah satu karakteristik umum dari kajian al-Qur’an di era kontemporer ini
adalah para pengkaji melakukan kajiannya secara serius dan sungguh-sungguh, untuk kemudian
mereka menyerahkan kepada para pembaca untuk mengambil kesimpulannya sendiri-sendiri.
Kesimpulan itulah yang akan dijadikan sebagai motivasi serta pegangan hidup yang bersifat
individu atau pribadi. Andrew Rippin, “Western Scholarship, 245.
































tersebut semata-mata sebagai sebuah misteri ketuhanan dalam proses pewahyuan
al-Qur’an yang hanya Allah sendiri yang mengetahui hakikatnya. Bagi mereka,
hal-hal semacam itu tidak sepantasnya diperhitungkan secara berlebihan, seperti
yang dilakukan oleh para orientalis Barat selama ini. Di sinilah letak perbedaan
yang sangat mendasar antara kelompok kesarjanaan Muslim abad pertengahan
dengan kesarjanaan Barat abad modern dalam melihat al-Qur’an. Para ulama
Muslim melihat al-Qur’an melalui sudut pandang doktrin agama, sedangkan para
sarjana Barat melihatnya dari sudut pandang sejarah.167 Apabila model
pendekatan semacam ini sudah bisa diterapkan, maka segenap pengkaji al-Qur’an
akan dapat memahami bahwa dalam polemik kosakata asing, sesungguhnya objek
utama yang sedang dikaji bukanlah mengenai asal-muasal serta otentik atau
tidaknya teks al-Qur’an itu. Teks al-Qur’an yang berada di tangan kita ini
memang sudah selayaknya diterima sepenuhnya. Namun, dalam proses kajian
terhadap teks ini, al-Qur’an harus mulai ditempatkan sebagai sebuah elemen yang
tidak dapat dipisahkan dari tradisi Yahudi-Kristen yang telah muncul di kawasan
Timur Dekat sebelum kedatangan agama Islam. Pada poin inilah sebenarnya
signifikansi dari karya Luxenberg tersebut terletak.
C. Jane Dammen McAuliffe: Pluralisme Agama dalam al-Qur’an
Jane Dammen McAuliffe merupakan salah satu sarjana Barat kontemporer
pengkaji al-Qur’an yang sangat concern dalam upaya mencari pandangan Islam
terhadap suatu objek kajian tertentu dari kerangka al-Qur’an. Hal ini sangat
beralasan karena baginya, dalam menjalankan misi ketuhanan, al-Qur’an sebagai
167 Andrew Rippin sangat menekankan bahwa pendekatan historis harus dilibatkan dalam setiap
aktivitas penafsiran al-Qur’an. Andrew Rippin, “God”, dalam The Blackwell Companion to The
Qur’an, ed. Andrew Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 232.
































wahyu ilahi yang diturunkan kepada Nabi pada dasarnya mempunyai konsep
“self-definition” atau “self-consciousness” (pendefinisian diri) sendiri yang
mandiri dan tidak tergantung dengan unsur-unsur luar. Self-consciousness ini
sendiri dapat dimaknai sebagai sebuah pemahaman yang dibentuk oleh al-Qur’an
untuk membangun identitas orisinil yang tersemat dalam dirinya sendiri. Konsep
ini bertujuan untuk membangun pandangan dunia terhadap al-Qur’an. Selain itu,
ia juga ada untuk menunjukkan bagaimana hubungan antara al-Qur’an dengan
kitab-kitab suci lainnya. Fokus kajian McAuliffe dalam studi al-Qur’an memang
sering menitikberatkan pada hubungan antar agama, yang dalam konteks ini
adalah relasi antara Islam dan Kristen dalam kacamata al-Qur’an. Dalam kerangka
teoritiknya, McAuliffe berupaya mencari pandangan teks al-Qur’an itu sendiri dan
bagaimana al-Qur’an dipahami oleh masyarakat Muslim – dalam hal ini diwakili
oleh para ulama atau mufassir – terkait isu pluralisme atau hubungan antar agama.
Pandangan McAuliffe mengenai pluralisme agama sendiri dibangun di atas tiga
konsep dasar yang saling berhubungan, yaitu: Pertama, konsep al-Qur’an sebagai
sebuah teks (scripture) serta hubungannya dengan kitab-kitab suci agama lain;
Kedua, konsep Referensi dan kesadaran diri al-Qur’an (Qur’anic self-
conciousness); dan Ketiga, Konsep Interaksi serta kesepahaman antara Islam dan
Kristen (interreligious interactions between Islam and Christianity).
1. Hubungan antara Al-Qur’an dengan Kitab Suci Lain
Mengawali konsepsinya mengenai pluralisme keagamaan dalam al-
Qur’an, Jane Dammen McAuliffe berangkat dari sebuah paradigma yang
menempatkan al-Qur’an beserta kitab-kitab suci lainnya, seperti Upanishads,
































Mahabarata, Pali, dan berbagai dokumen suci keagamaan lainnya sebagai sebuah
teks suci (scripture). Teks-teks tersebut menurutnya memiliki posisi yang setara
antara satu dengan yang lainnya. Pemikiran McAuliffe ini tampaknya sedikit
banyak dipengaruhi oleh sebuah karya yang dikenal dengan The Sacred Books of
the East yang terbit pada abad ke-19.168 Istilah “scripture” sendiri berasal dari
kosakata Latin “scriptura” yang berarti tulisan. Dengan konsep scripturasi al-
Qur’an ini, McAuliffe secara tidak langsung mencoba menegaskan bahwa ia tidak
sejalan dengan pendapat para orientalis generasi sebelumnya yang menempatkan
al-Qur’an hanya sebagai produk memesis atau karya jiplakan Nabi dari tradisi
Yahudi-Kristen. Sehingga, teori penjiplakan dan keterpengaruhan (theory of
influences and borrowings) bagi McAuliffe sangat tidak relevan dengan al-
Qur’an. Sebagaimana al-Qur’an bukan merupakan jiplakan dari kitab sebelumnya,
pembentukannya juga tidak memiliki unsur keterpengaruhan dari kitab-kitab
tersebut, karena al-Qur’an adalah wahyu (divine revealation).169
Walaupun begitu, McAuliffe menyadari bahwa tidak semua scripture yang
telah mendapatkan posisi yang sangat istimewa dalam suatu komunitas
masyarakat selalu berbentuk dokumen tertulis (written texts), dan oleh karena ia
tidak menjadi bentuk utama dalam menyebarkan pengaruh serta ajaran-ajarannya.
Adapun gelar scripture yang disematkan kepada al-Qur’an ini karena kitab
tersebut telah berhasil menunjukkan sebuah hubungan yang sangat erat antara
dirinya dengan komunitas tertentu yang mengimani serta mengikuti ajaran-
ajarannya. Dengan kata lain, paradigma yang menempatkan al-Qur’an sebagai
168 Lihat F. Max Müller, The Sacred Books of the East, (Oxford: Clarendon Press, 1879).
169 Lihat Jane Dammen McAuliffe, “The Qur’anic Context of Muslim Biblical Scholarship”,
dalam Islam and Christian-Muslim Relations, Volume 6, Issue 2 (1996), 141-154.
































sebuah scripture menekankan konsep keterhubungan antara al-Qur’an sebagai
kitab suci dan komunitas Muslim sebagai kelompok yang mempercayai al-Qur’an.
Hal ini oleh McAuliffe disebut sebagai konsep relasi atau keterhubungan (a
relationship). Oleh sebab itu, bagi McAuliffe, kesucian al-Qur’an lebih
disebabkan oleh hasil konstruksi kelompok manusia yang mengimaninya,
daripada berasal dari dalam diri teks itu sendiri.
Daripada merujuk pada suatu kualitas yang terkandung secara inheren
dalam tubuh al-Qur’an itu sendiri, istilah “scripture” lebih menunjukkan
suatu fenomena afiliasi atau pertalian antara teks dan komunitas yang
mengimani serta memuliakannya. Siapa pun yang tidak mengakui adanya
proses afiliasi tersebut, hampir dapat dipastikan akan mengkaji serta
memperlakukan al-Qur’an dengan cara yang jauh berbeda dari mereka
yang mengakuinya.170
Dengan konsepsi scripture ini, McAuliffe berhasil melingkupi seluruh
kitab suci yang berasal dari berbagai agama yang berbeda ke dalam sebuah teori
yang seragam, yaitu bahwa terminologi “scripture” secara inheren memiliki
makna relasi antara teks dan para pengikutnya. Tidak ada teks yang suci secara
sendirinya. Kualitas kesucian tersebut muncul dari apresiasi, tindakan, dan
penghormatan yang diberikan oleh sekelompok manusia yang menganggapnya
suci. Apabila ada sebuah kitab suci, yang diyakini berasal dari Tuhan, jika tidak
mendapatkan respon khusus dari pemeluknya, maka posisinya sebagai scripture
pun tidak akan efektif.171 Di sinilah pentingnya posisi keimanan terhadap al-
Qur’an terletak, yaitu menjaga kondisi skripturasi dari diri al-Qur’an itu sendiri.
170 Rather than designating a quality of that inheres in a text, the term marks an affiliation between
text and those who accord it special status. People who do not acknowledge that affiliation will
study and treat such texts differently from those who do. Jane Dammen McAuliffe, “Introduction”,
dalam The Cambridge Companion to The Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge:
Cambridge University Press, 2006), 2.
171 Wilfred Cantwell Smith, Kitab Suci Agama-Agama, terj. Dede Iswadi (Jakarta: Teraju, 2005),
12-23.
































Keimanan terhadap al-Qur’an ini kemudian membawa para pengikutnya untuk
bertindak sesuai dengan norma-norma yang diajarkan olehnya, seperti anjuran
kepada umat Muslim untuk membersihkan diri sebelum menyentuh al-Qur’an,
dan menempatkannya di tempat yang tinggi. Siapa yang membaca al-Qur’an
harus mengikuti beberapa aturan etis, baik dari segi kebenaran pembacaan
(tajwi>d), atau dari segi pakaian dan hal-hal eksternal lainnya. Bahkan, seorang
Muslim yang mampu membaca serta memahami al-Qur’an dengan sangat baik,
akan mendapatkan kemuliaan tertentu dalam komunitasnnya. Singkat kata,
kepercayaan terhadap al-Qur’an membentuk bagaimana Muslim untuk bertindak
terhadap kitab tersebut.172
Beberapa pengkaji al-Qur’an menilai bahwa konsepsi Qur’anic
relationship McAuliffe ini memiliki beberapa implikasi terhadap jati diri al-
Qur’an itu sendiri. Pertama, konsep tersebut membawa al-Qur’an keluar dari
unsur teologisnya. Kedua, kitab suci, dengan segala keragamannya, dipandang
sejajar oleh McAuliffe. Ukuran yang membedakan antara kitab-kitab tersebut
hanyalah keberadaan teks suci dan komunitas yang mempercayainya.173
2. Konsep Pendefinisian al-Qur’an terhadap Dirinya Sendiri
Isu kedua yang turut membangun pemikiran pluralisme agama McAuliffe
adalah konsep kesadaran diri al-Qur’an (Qur’anic self-conciousness).
Menurutnya, pada periode kontemporer ini, pembahasan seputar konsep
bagaimana al-Qur’an mendefinisikan dirinya sendiri tampak semakin
172 Fadhli Lukman, “The Qur’an as Scripture: New Color of Orientalist’s View on the Qur’an”,
S}uh}uf, Vol. 7, No. 2 (November 2014), 253-254.
173 Ibid., 268-269.
































mendapatkan tempat dan perhatian para sarjana al-Qur’an di Barat.174 Konsep ini
dapat dimaknai bahwa al-Qur’an memperlihatkan kesadaran yang tinggi mengenai
statusnya sebagai sebuah kitab suci, yang dengan sangat baik ia tampilkan melalui
berbagai terminologi, komentar-komentar, penghormatan, dan kadang dengan
cara memposisikan dirinya sekaligus merespon terhadap kitab-kitab lainnya, baik
dalam bentuk kritikan, penolakan, penjelasan, dan lain sebagainya.175 Bahkan,
disebutkan pula bahwa al-Qur’an merupakan salah satu kitab suci yang paling
sempurna dalam menjelaskan dan mendefinisikan tentang dirinya sendirinya yang
pernah dikenal dalam sejarah panjang keagamaan di dunia.176
Bentuk referensi diri al-Qur’an sangat beragam, di antaranya adalah istilah
“al-kita>b” yang kurang lebih memiliki makna “buku”. Setelah mengamati lebih
dari 200 buah kata-kata“al-kita>b” yang ada dalam al-Qur’an, McAuliffe
menyimpulkan bahwa istilah ini menunjukkan beragam pengertian, mulai dari
bermakna catatan ilahi atas segala ciptaan Tuhan, kitab suci para nabi terdahulu,
sampai dengan catatan eskatologis dari segala perbuatan manusia. Dari sini dapat
dipahami bahwa penyebutan nama “al-kita>b” bagi al-Qur’an ini tidak dapat
174 Senada dengan semangat ini, Angelika Neuwirth juga menyerukan untuk memperlakukan al-
Qur’an sebagai dirinya sendiri, karena pada generasi kesarjanaan al-Qur’an sebelum-sebelumnya,
walaupun kelihatannya al-Qur’an dalam hal ini menjadi pusat kajian dan perdebatan, namun realita
sebenarnya adalah bahwa eksistensi dan keberadaan al-Qur’an masih dinafikan oleh para sarjana
karena dianggap sebagai sesuatu yang tidak terbaca/tidak berarti. Akhirnya seluruh hal yang
berhubungan dengan al-Qur’an selalu dikembalikan pada sumber-sumber lain yang menurut
mereka merupakan sumber asal al-Qur’an. Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”,
11.
175 Stefan Wild, “The Self-Referentiality of the Qur’an: Sura 3:7 as an Exegetical Challenge ”,
dalam With Reverence for the Word: Medieval Scriptural Exegesis in Judaism, Christianity, and
Islam, ed. Jane Dammen McAuliffe, B.D. Walfish, dan J.W. Goering (New York: Oxford
University Press, 2003), 422.
176 Stefan Wild, “Spatial and Temporal Implications of the Qur’anic Concepts of Nuzu>l, Tanzi>l,
dan Inza>l, dalam The Qur’an as Text, ed. Stefan Wild (Leiden: Brill, 1996), 140.
































dipisahkan dari makna dokumentasi-dokumentasi ilahiyah atas segala ciptaannya
dalam bentuknya yang masih cair dan terbuka.177
Melalui terminologi “al-kita>b” ini, al-Qur’an menjelaskan tentang dirinya
sendiri bahwa kitab tersebut, tidak ada keraguan padanya; petunjuk bagi mereka-
mereka yang bertakwa.178 Bahwa sesungguhnya Kami (Allah) menurunkannya
berupa al-Qur’an (yang) berbahasa Arab, agar kamu dapat mengerti.179 Ini adalah
(sebagian) dari ayat-ayat al-kita>b dan al-Qur’an yang memberi penjelasan.180
Inilah ayat-ayat al-Qur’an, dan al-kita>b yang jelas; Petunjuk dan berita gembira
bagi orang-orang yang beriman.181 Bahkan yang ia dustakan itu ialah al-Qur’an
yang mulia; yang tersimpan dalam tempat yang terjaga (lawh} al-mah}fu>z}).182 Dari
ayat-ayat tersebut, al-Qur’an atau al-kita>b selalu mendeskripsikan al-Qur’an
dengan berbagai atribut kemuliaan, seperti: agung, mulia, terpercaya, sempurna,
bijaksana, dan lain sebagainya.
Uniknya, McAuliffe menemukan bahwa ternyata al-Qur’an bukan hanya
menjelaskan tentang dirinya sendiri saja, melainkan ia juga menyinggung
beberapa scripture atau kitab-kitab suci lainnya. Hal ini sangat menarik perhatian
kesarjanaan Barat – termasuk Jane Dammen McAuliffe – karena menjadi
semacam bukti yang kuat yang menunjukkan bahwa al-Qur’an sangat menyadari
bahwa wahyu ilahi merupakan sebuah urutan yang bersifat kronologis, yakni
proses dari serangkaian pengungkapan ajaran ketuhanan yang ditujukan untuk
177 Jane Dammen McAuliffe, “Introduction”, 2.
178 al-Qur’an, 2: 2.
179 al-Qur’an, 12: 2.
180 al-Qur’an, 15: 1.
181 al-Qur’an, 27: 1-2.
182 al-Qur’an, 85: 21-22.
































orang-orang tertentu yang terpilih secara berkesinambungan. Salah satu ayat dari
surah al-Baqarah merupakan bukti yang menandai sebuah tonggak sejarah dari
kronologi kitab-kitab keagamaan tersebut.
 ٰأ اْﻮُﻟْﻮُـﻗَو ٰﱃِإ َِلﺰُْﻧأ ﺎَﻣَو ﺎَﻨ ْـَﻴِﻟإ َِلﺰُْﻧأ ﺎَﻣَو ِ ِ  ﺎﱠﻨَﻣ ْٰﲰِإَو َﻢْﻴِﻫَاﺮْـِﺑإ ٰﺤْﺳِإَو َﻞْﻴِﻌ َبْﻮُﻘْﻌَـﻳَو َﻖ
 ـْﻨِﻣ ٍﺪَﺣَأ َْﲔَﺑ ُِقّﺮَﻔُـﻧ َﻻ ،ْﻢَِِّر ْﻦِﻣ َنْﻮﱡـﻴِﺒﱠﻨﻟا َِﰐُْوأ ﺎَﻣَو ﻰَﺴْﻴِﻋَو ﻰَﺳْﻮُﻣ َِﰐُْوأ ﺎَﻣَو ِطﺎَﺒْﺳَﻷاَو ْﻢُﻬ
.َنْﻮُﻤِﻠْﺴُﻣ ُﻪَﻟ ُﻦَْﳓَو١٨٣
Pada ayat lainnya, al-Qur’an bahkan mendorong serta mewajibkan kepada
orang-orang yang beriman untuk tetap selalu beriman kepada Allah dan rasul-Nya
(Muhammad) dan kepada al-kita>b (al-Qur’an) yang diturunkan kepada rasul-Nya,
serta kitab yang diturunkan rasul sebelumnya. Barang siapa ingkar kepada Allah,
malaikat-malaikat-Nya, kutub-Nya, rasul-rasul-Nya, dan hari akhir, maka
sungguh orang tersebut telah sangat jauh tersesat.184 Adapun yang dimaksud
dengan kutub di sini adalah kitab-kitab yang diturunkan kepada nabi-nabi
sebelum Muhammad, di mana yang paling menonjol di antaranya adalah tawra>t
(Torah) yang diturunkan kepada nabi Musa, inji>l (Gospel) kepada nabi Isa, dan
zabu>r (Psalms) kepada nabi Daud. Selain itu, al-Qur’an juga menerangkan bahwa
beberapa nabi yang lain mendapatkan lembaran-lembaran (s}uh}uf) dari Tuhan.
Sedangkan istilah Bibel, ia tidak dikenal dan tidak terdapat satu ayat pun dalam
al-Qur’an yang menerangkan tentang tersebut.185
183 Katakanlah, “Kami beriman kepada Allah dan kepada apa yang diturunkan kepada kami, dan
kepada apa yang diturunkan kepada Ibrahim, Ismail, Ishak, yakub, dan anak cucunya, dan kepada
apa yang diberikan kepada Musa dan Isa serta kepada apa yang diberikan kepada nabi-nabi dari
Tuhan mereka. Kami tidak membeda-bedakan seorang pun di antara mereka, dan kami berserah
diri kepada-Nya. al-Qur’an, 2: 136.
184 al-Qur’an, 4: 136.
185 Jane Dammen McAuliffe, “Bible”, dalam The Cambridge Companion to The Qur’an, ed. Jane
Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University Press, 2006), 228.
































Bahkan, gagasan yang menyebutkan bahwa setiap kitab suci keagamaan
(scripture) secara berturut-turut selalu mengukuhkan kitab yang mendahuluinya
sempat diulang beberapa kali dalam al-Qur’an, “Dan berimanlah kamu kepada apa
(al-Qur’an) yang telah Aku turunkan yang membenarkan apa (Taurat) yang ada
pada kamu.”186 Dalam ayat lain, “Dia menurunkan al-kita>b (al-Qur’an) kepadamu
(Muhammad) yang mengandung kebenaran, yang membenarkan (kitab-kitab)
sebelumnya, dan menurunkan Taurat dan Injil.”187 “(Al-Qur’an) itu bukanlah
cerita yang dibuat-buat, tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya,
menjelaskan segala sesuatu, dan (sebagai) petunjuk dan rahmat bagi orang-orang
yang berimaan.”188 Juga, “Dan sebelum (al-Qur’an) itu telah ada kitab Musa
sebagai petunjuk dan rahmat. Dan (al-Qur’an) ini adalah kitab yang
membenarkannya dalam bahasa Arab untuk memberi peringatan kepada orang-
orang yang zalim dan memberi kabar gembira kepada orang-orang yang berbuat
baik.”189 Sedangakan contoh yang menunjukkan pembenaran serta konfirmasi
yang dilakukan oleh kitab Injil terhadap kitab yang ada sebelumnya (Taurat),
antara lain: “Dan Kami teruskan jejak mereka dengan mengutus Isa putra
Maryam, membenarkan kitab yang sebelumnya, yaitu Taurat. Dan Kami
menurunkan Injil kepadanya, di dalamnya terdapat petunjuk dan cahaya, dan
membenarkan kitab yang sebelumnya yaitu Taurat, dan sebagai petunjuk serta
pengajaran untuk orang-orang yang bertakwa.”190
186 al-Qur’an, 2: 41.
187 al-Qur’an, 3: 3.
188 al-Qur’an, 12: 111.
189 al-Qur’an, 46: 12.
190 al-Qur’an, 5: 46.
































Namun ternyata, pengakuan serta konfirmasi tersebut tidak selalu
bermakna validasi. Karena di antara bentuk self-conciousness yang paling kuat
dari al-Qur’an adalah ketegasannya dalam membatalkan keunggulan serta kualitas
dari kitab-kitab sebelumnya, dan pada saat yang sama menegaskan bahwa al-
Qur’an merupakan kitab terakhir sekaligus yang paling sempurna. Dalam al-
Qur’an disebutkan juga, dengan diturunkannya kitab al-Qur’an ini, Tuhan telah
menyempurnakan rangkaian panjang dari misi pengutusan para nabi dan rasul
untuk menyampaian ajaran Tuhan kepada segenap kaumnya. Nabi Muhammad,
sebagai penutup dari rangkaian misi penyelamatan umat manusia ini kemudian
disebut sebagai “kha>tam al-nabiyyi>n” atau penutup para nabi dan rasul.191
Jadi, konstruksi utama dari konsep Qur’anic self-consciousness ini adalah
untuk menegaskan otoritas serta keunggulan kitab al-Qur’an dari berbagai kitab
(scripture) langit yang ada sebelumnya. Melalui konsep ini, al-Qur’an mencoba
memposisikan dirinya dengan cara yang unik di antara kitab-kitab suci tersebut. Ia
mengklaim bahwa kitab-kitab samawi sebelum al-Qur’an telah mengalami
berbagai penyimpangan yang berasal dari tangan manusia. Al-Qur’an juga
menyatakan bahwa dirinya merupakan kitab terakhir dari Tuhan kepada Nabi
Muhammad dalam bentuk verbatim, yang oleh mayoritas Muslim lebih diyakini
sebagai pendiktean daripada inspirasi. Sebagai hasil dikte, maka kata per kata,
191 Jane Dammen McAuliffe, “Religious Pluralism and the Qur’an”, dalam The Cambridge
Companion to The Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University
Press, 2006), 398-399.
































kalimat per kalimat, dan setiap ajaran yang dikandungnya diyakini suci dan
terbebas dari campur tangan manusia.192
Adapun terkait posisi al-Qur’an terhadap Yahudi dan Kristen, McAuliffe
melihat bahwa self-conciousness yang ditampilkan masih tampak ambigu dan
multi-tafsir. Di satu sisi, al-Qur’an dengan tegas metampakkan sikap kerasnya
terhadap Yahudi, namun di sisi lain, pada ayat-ayat tertentu juga terdapat
penjelasan yang menunjukkan pandangan yang positif dan apresiatif terhadap
orang-orang Nasrani. Paling tidak, hal ini tampak dari keterangan salah satu ayat
yang menyatakan bahwa pasti akan didapati bahwa orang-orang yang paling keras
permusuhannya terhadap orang-orang beriman ialah kaum Yahudi dan orang-
orang musyrik, sedangkan yang paling dekat persahabatannya dengan orang-
orang yang beriman ialah orang-orang yang berkata, “Sesungguhnya kami adalah
orang Nasrani.” Hal ini disebabkan karena di antara umat Nasrani tersebut
terdapat para pendeta, para rahib, dan juga karena umat Nasrani tidak
menyombongkan diri.193
Berangkat dari poin di atas, Jane Dammen McAuliffe mencoba
membangun konsepsinya tentang pluralisme agama dalam pandangan al-Qur’an,
terutama hubungan antara Islam dan Kristen. Dalam pandangannya, beberap ayat
di atas pada dasarnya menggambarkan eksistensi umat Kristen yang jelas diakui
oleh al-Qur’an sebagai suatu “komunitas religius”. Di sana juga dipaparkan
bahwa umat Islam dan Nasrani pada dasarnya sama-sama memiliki kedekatan
emosional yang sangat erat. Bahkan pada ayat lain, al-Qur’an menegaskan bahwa
192 Jane Dammen McAuliffe, “Is There a Connection between the Bible and the Qur’an”, Theology
Digest, Vol. XIX, No. 1 (Spring 2002), 304.
193 al-Qur’an, 5: 82.
































sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi, orang-orang Nasrani
dan orang-orang S}a>bi’i>n, siapa saja di antara mereka yang benar-benar beriman
kepada Allah, hari kemudian dan beramal saleh, mereka akan menerima pahala
dari Tuhan mereka, tidak ada kekhawatiran kepada mereka, dan tidak pula mereka
bersedih hati.194
Melalui ayat-ayat yang menggambarkan apresiasi al-Qur’an terhadap umat
Kristen sebagaimana telah dicontohkan, McAuliffe kemudian melakukan
penelitian untuk mengungkap pandangan-pandangan simpatik al-Qur’an terhadap
Nasrani, yang kemudian disebutnya dengan istilah Qur’anic Christians. Qur’anic
Christians dapat dimaknai sebagai definisi Kristen versi al-Qur’an, yakni
bagaimana al-Qur’an menggambarkan serta mendefinisikan komunitas Nasrani.
Sebagai pengaruh dari pandangan ontologisnya mengenai al-Qur’an sebagai
scripture, kajian McAuliffe mengenai apresiasi al-Qur’an terhadap Nasrani tidak
pernah dilepaskan dari konsep relationship, atau keterhubungan antara kitab suci
dan penganutnya. Adapun tujuan dari penelitian yang dilakukan McAuliffe ini
paling tidak untuk mengungkap beberapa pertanyaan penting, di antaranya adalah
tentang bagaimana orang-orang Muslim memahami berbagai pujian ilahi yang
nyata dan jelas terhadap orang-orang Kristen yang terdapat dalam al-Qur’an. Lalu,
apa makna ‘ayat-ayat pluralisme’ ini bagi orang-orang Muslim, baik era klasik
maupun modern dalam sejarah Islam. Terakhir, apakah ayat-ayat tersebut telah
membenarkan berbagai pernyataan tegas yang dibuat oleh umat Muslim atas nama
ayat-ayat tersebut apa tidak. Menurut McAuliffe, jawaban dari pertanyaan-
194 al-Qur’an, 2: 62.
































pertanyaan tersebut hanya bisa ditemukan melalui karya-karya para mufassir
Muslim.195
3. Al-Qur’an dan Konsep Interreligious Understanding menurut McAuliffe
Jane Dammen McAuliffe melihat bahwa sudut pandang dan sikap al-
Qur’an dalam memandang fenomena pluralisme agama pada era kenabian
mengalami perkembangan yang cukup signifikan seiring dengan semakin kuatnya
posisi sosial dan politik Rasul di jazirah Arab. Perkembangan sikap al-Qur’an
tersebut paling tidak dapat dilihat dari dua aspek, yaitu: Pertama, dari aspek
kosakata yang banyak digunakan oleh al-Qur’an untuk menyebut berbagai
kelompok serta komunitas keagamaan lainnya yang dengan sangat jelas
menunjukkan kesan eratnya hubungan kekerabatan yang terjalin antara mereka.
Kedua, beberapa contoh kejadian yang membuktikan adanya aktivitas-aktivitas
interreligious pada era kenabian antara Nabi Muhammad dan para pengikutnya
dengan pemeluk-pemeluk agama lain.196
Selain penyebutan secara eksplisit terhadap beberapa komunitas
keagamaan yang eksis pada era kenabian, seperti Yahudi, Nasrani, Sabi’ah, dan
Majusi – yang kemudian dikenal sebagai kelompok “ahl al-kita>b” –, al-Qur’an
juga menggunakan beberapa kosakata lain, baik yang berasal dari akar bahasa
Arab maupun non-Arab yang kemudian oleh para sarjana al-Qur’an dewasa ini
dipahami sebagai istilah-istilah yang bermakna “agama”. Di antara kosakata
tersebut adalah istilah “di>n”, “millah”, dan “’iba>dah”. Dalam tradisi kesarjanaan
Muslim tradisional sendiri, secara umum diyakini bahwa terdapat perbedaan yang
195 Jane Dammen McAuliffe, Qur’anic Christians: An Analysis of Classical and Modern Exegesis
(New York: Cambridge University Press, 1991), 7.
196 Jane Dammen McAuliffe, “Religious Pluralism, 400.
































sangat jelas antara ajaran agama Islam (al-tawh}i>d) yang didakwahkan oleh Nabi
dengan tradisi keagamaan politeisme yang lebih dahulu ada selama masa pra-
Islam yang biasa disebut dengan era Jahiliyah.197
Dalam al-Qur’an sendiri, kata-kata yang paling umum yang biasa
digunakan untuk merujuk pada makna “agama” adalah “di>n”. Menurut McAuliffe,
kosakata yang berasal dari akar kata non-Arab ini muncul lebih dari 90 kali dalam
al-Qur’an. Kata tersebut berasal dari bahasa Persia “de>n” yang berarti “agama”
atau “cara memuja”, yang juga sangat identik dengan kosakata bahasa Akadia
“da>nu” yang berarti “hari pembalasan”.198 Dalam al-Qur’an sendiri, kata-kata
“di>n” sama-sama mengandung dua makna tersebut, yaitu “agama” dalam bahasa
Persia dan “hari pembalasan” dalam bahasa Akkadia. Selama era Mekah, istilah
“di>n” lebih identik dengan makna “hari pembalasan”, sedangkan pada era
Madinah, kata-kata tersebut baru dimaknai sebagai “agama” yang juga senada
dengan istilah “de>n” dalam tradisi Persia. Konsep ini dapat dilihat dari tafsir
terhadap ayat, “Untukmu agamamu dan untukku agamaku.”199 Dalam ayat ini,
istilah “di>n” sama-sama relevan dan dapat digunakan, baik untuk merujuk pada
kelompok orang-orang yang beriman maupun yang tidak beriman.200 Namun
McAuliffe menegaskan bahwa “di>n” apabila dipahami sebagai “agama” yang
dalam hal ini berarti aktivitas peribadatan, maka ia menjadi identik dengan akar
kata “dayn” atau “hutang”, yaitu sesuatu yang harus dibayar oleh seorang hamba
197 Ibid., 400-401.
198 Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur’an (Baroda: Oriental Institute, 1938), 131-
133.
199 al-Qur’an, 109: 6.
200 Lihat Ibn Jari>r al-T}aba>ri>, Ja>miʿ al-Baya>n ‘an Ta’wi>l A>y> al-Qur’a>n, Vol. VI (Mesir: Mus}t}afa> al-
Ba>b al-H}alabi>, 1968), 262-272.
































kepada Tuhannya dengan jalan menjalankan berbagai perintah Tuhan dan
menjauhi segala larangan-larangan-Nya yang telah dijelaskan dalam al-Qur’an.
Istilah lain yang juga terkait dengan makna “agama” adalah “millah”. Kata
ini oleh para filolog Barat diyakini berasal dari akar kata “meltâ” (bahasa Syriak)
yang juga memiliki arti “agama”.201 Dalam al-Qur’an, kata “millah” menunjukkan
makna “agama” atau “sekte” yang biasanya dikaitkan dengan agama Nabi
Ibrahim. Dalam sebuah ayat disebutkan, “Dan orang yang membenci agama
Ibrahim (millata Ibra>hi>ma), hanyalah orang yang memperbodoh dirinya sendiri.
Dan sungguh Kami telah memilihnya di dunia ini. Dan sesungguhnya di akhirat
dia termasuk orang-orang saleh.”202 Sebagaimana istilah “ummah”, istilah
“millah” yang identik dengan golongan orang-orang yang menyerahkan diri serta
tidak mempersekutukan Tuhan ini seharusnya juga dapat dipahami secara inklusif
karena pemahaman semacam ini akan lebih mendekati apa yang sebenarnya
dimaksudkan dalam al-Qur’an.203 Dalam pandangan McAuliffe, kata-kata
“millah” dalam al-Qur’an tidak dimaksudkan secara eksklusif khusus untuk
menunjuk golongan orang-orang beriman atau umat Muslim saja, akan tetapi ia
juga digunakan untuk merujuk pengikut dari nabi-nabi sebelum Muhammad,204
kelompok Yahudi dan Nasrani,205 orang-orang Musyrik yang tidak beriman,206
dan juga agama dari para pengikut Nabi Syu’aib.207 Kesan inklusivitas dalam
penggunakan istilah ini dengan tegas disebutkan dalam surah Yusuf,
201 Arthur Jeffery, The Foreign, 268-269.
202 al-Qur’an, 2: 130. Lihat juga, 2: 135; 3: 95; dan 4: 125.
203 al-Qur’an, 6: 161; 12: 38; 16: 123; dan 22: 78.
204 al-Qur’an, 12: 38.
205 al-Qur’an, 2: 120.
206 al-Qur’an, 7: 88-89.
207 al-Qur’an, 12: 37; 14: 13; 18: 20; 38: 7.
































“Sesungguhnya aku telah meninggalkan agama orang-orang yang tidak beriman
kepada Allah (millata qawm la> yu‘minu billa>h), bahkan mereka tidak percaya
kepada hari akhir. Dan aku mengikuti agama nenek moyangku (millata a>ba>‘i>)
Ibrahim, Ishak, dan Yakub. Tidak pantas bagi kami untuk mempersekutukan
sesuatu apa pun dengan Allah.”208
Kosakata lain yang juga memiliki hubungan yang sangat erat dengan term
“agama” (di>n) adalah “‘iba>dah” (menyembah). Istilah yang muncul sekitar
sembilan kali dalam al-Qur’an tersebut berasal dari akar kata (‘a-ba-da). Makna
asal dari istilah ini sebenarnya adalah “melayani atau mengabdi”. Sebagaimana
istilah “di>n” dan “millah” yang mengandung makna terbuka, kata-kata “‘iba>dah”
juga demikian adanya. Ia dipakai al-Qur’an secara umum untuk menunjuk pada
dua golongan, baik golongan yang menyembah hanya kepada Tuhan yang Maha
Esa,209 maupun golongan-golongan yang menyekutukan keesaan Tuhan.210
Namun seiring dengan perkembangan khazanah pemikiran Islam, istilah tersebut
saat ini sering sekali hanya ditafsirkan secara eksklusif, yaitu pelaksanaan lima
rukun Islam saja. Dalam beberapa konteks lain kadang ikut masuk di dalamnya
beberapa aktivitas keislaman lainnya, seperti menikah, menuntut ilmu, dan lain
sebagainya.211
Dari berbagai kosakata yang menunjukkan kesan keterbukaannya tersebut,
McAuliffe kemudian menyimpulkan bahwa “Islam” dalam al-Qur’an akan lebih
tepat apabila dipahami sebagai sebuah kategori kolektif yang sangat mungkin
208 al-Qur’an, 12: 37-38.
209 al-Qur’an, 5: 76.
210 al-Qur’an, 10: 104.
211 Lihat Harald Motzki, “Marriage and Divorce”, dalam Encyclpaedia of the Qur’an, Volume
Three (Leiden: Brill, 2003), 276-281.
































sekali terdiri dari berbagai komunitas keagamaan yang berbeda-beda. Kategori
tersebut diikat oleh suatu ciri-ciri tertentu, seperti menyembah tidak
menyekutukan Tuhan, meyakini kenabian Muhammad dan para rasul sebelum
beliau, dan lain sebagainya. Karena secara etimologis, istilah “isla>m” memang
tidak ditemukan penjelasan yang komprehensif dalam al-Qur’an bahwa ia secara
eksklusif merujuk pada nama dari sebuah agama tertentu sebagaimana yang
secara luas telah dipahami umat manusia dewasa ini.212
Selain itu, penyebutan istilah “al-nas}a>ra>” dan “al-inji>l” di beberapa tempat
dalam al-Qur’an mengindikasikan sebuah kesan kuat bahwa beberapa kelompok
keagamaan yang lebih dulu ada pada era pra-Islam mendapatkan penghargaan
yang tinggi dari al-Qur’an. Bahkan Allah memerintahkan Muhammad untuk
bertanya kepada para Ahli Kitab apabila beliau meragukan kebenaran dari al-
Qur’an yang diwahyukan kepadanya, “Maka jika engkau (Muhammad) berada
dalam keragu-raguan tentang apa yang telah Kami turunkan kepadamu, maka
tanyakanlah kepada orang yang membaca kitab sebelummu.”213 Dalam karya-
karya sejarah Islam juga disebutkan bahwa ada seorang petapa Nasrani dikisahkan
mampu mengenali tanda-tanda kenabian dari Muhammad yang disebutnya
terletak di antara kedua pundak beliau – bahkan ketika Nabi sendiri belum
menyadarinya – melalui pengetahuan yang dimiliki oleh pendeta tersebut dari
sumber kitab Injil yang telah ia baca.214 Dari berbagai indikasi ini, McAuliffe
212 Secara umum Islam dipahami sebagai sikap tunduk pada kehendak Tuhan. Lihat, Philip K.
Hitti, History of the Arabs: Rujukan Induk dan Paling Otoritatif tentang Sejarah Peradaban Islam,
terj. R. Cecep Lukman Yasin, dkk. (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2010),  160.
213 Ibid., 10: 94.
214 Albert Hourani, A History of the Arab Peoples (Massachusetts: The Belkap Press of Harvard
University Press, 1991), 16.
































berkesimpulan bahwa seorang Kristen tidak akan kesulitan menemukan dirinya
dalam karakter-karakter yang telah dijelaskan dalam al-Qur’an. Misalnya,
disebutkan bahwa apabila umat Kristen bersungguh-sungguh dalam menjalankan
(ajaran-ajaran) Injil yang telah diturunkan kepada mereka dari Tuhannya, niscaya
Ia akan memberikan rahmat-Nya dari langit dan bumi dengan menurunkan hujan,
menumbuhkan tumbuh-tumbuhan yang buahnya melimpah ruah;215 Umat Kristen
juga disebut oleh al-Qur’an sebagai umat yang tunduk dan menghormati wahyu
Tuhan;216 Sebagai orang beriman;217 Orang yang penyantun dan penyayang, serta
tidak arogan;218 Berpaling dari perkataan-perkataan yang buruk;219 Menerima
kebenaran,220 dan sebagainya. Seorang Kristen juga tidak akan keberatan
menerima puji-pujian dari al-Qur’an tersebut. Jadi, menurut McAuliffe, Qur’anic
Christians (agama Kristen versi al-Qur’an) ini bisa diterima sekalipun oleh umat
Kristen sendiri.221
Akan tetapi, pada perkembangannya, konsep kesepahaman antara Islam
dan Kristen ini kemudian dikendalikan oleh tafsir. Menurut McAuliffe, tafsir al-
Qur’an telah mengendalikan dan membentuk konfigurasi hermeneutikal yang
tersendiri, sehingga menghasilkan cara pandang yang sangat berbeda tentang
Kristen. Sebagai akibatnya, umat Kristen tidak lagi bisa menemukan keberadaan
dirinya dalam penjelasan-penjelasan tafsir tersebut. Karya-karya tafsir al-Qur’an
telah membatasi dan mempersempit kategori “Nasrani”, bahwa hanya sebagian
215 al-Qur’an, 5: 66.
216 al-Qur’an, 3: 199.
217 al-Qur’an, 28: 52.
218 al-Qur’an, 5: 82.
219 al-Qur’an, 28: 55.
220 al-Qur’an, 5: 83.
221 Jane Dammen McAuliffe, Qur’anic Christians, 286.
































kecil dari mereka yang bisa dianggap sebagai orang-orang yang beriman secara
benar. Hal tersebut berakibat pada cara pandang yang sangat negatif dalam
melihat agama Kristen sebagaimana yang banyak dipahami umat Muslim dewasa
ini.222 Fenomena inilah yang dimaksudkan McAuliffe sebagai titik perbedaan
antara pandangan teks al-Qur’an itu sendiri dan bagaimana teks al-Qur’an tersebut
dipahami serta diresapi oleh masyarakat Muslim, yang dalam hal ini diwakili oleh
pandangan mufassir. Kedua hal tersebut bagi McAuliffe sangat berbeda, sebab al-
Qur’an dalam bentuk teks lahiriahnya merupakan bentuk akhir (final form) yang
bersifat tetap. Akan tetapi substansi atau kandungan ayat-ayatnya selalu
menantang para pembacanya untuk terus menggali inspirasi dari dalam teks
tersebut. Oleh karena itu, antara teks al-Qur’an dan tafsir tidak bisa dipersamakan
dan disejajarkan.223
Selain dari segi kosakata yang menunjukkan kesan inklusitifas agama
Islam, tradisi sejarah Islam juga mencatat bahwa selama era kenabian Muhammad
terdapat beberapa peristiwa penting yang menunjukkan suatu aktivitas
interreligious antara Nabi beserta para pengikutnya dengan sejumlah komunitas
Nasrani di jazirah Arab dan sekitarnya. Peristiwa pertama adalah migrasi ke
daerah Abissinia yang dilakukan oleh puluhan penduduk Mekah yang telah
beriman kepada Nabi. Peristiwa tersebut terjadi pada 615. Para migran tersebut
memperoleh suaka penuh di daerah kekuasaan raja Najasi yang beragama Kristen
setelah raja tersebut melontarkan beberapa pertanyaan mengenai Isa putra
Maryam dalam pandangan agama baru mereka. Pertanyaan Najasi tersebut
222 Ibid., 290.
223 Fejrian Yazdajird Iwanebel, “Kontribusi Pemikiran, 322.
































dijawab dengan sebuah wahyu yang turun beberapa saat sebelum peristiwa
migrasi ini terjadi.224 “Dan ceritakanlah kisah Maryam di dalam al-kita>b (yaitu al-
Qur’an), yaitu ketika dia mengasingkan diri dari keluarganya ke suatu tempat di
sebelah timur (Baitul Maqdis), lalu dia memasang tabir (yang melindunginya) dari
mereka; lalu Kami mengutus roh Kami (Jibril) kepadanya, maka dia
metampakkan diri di hadapannya dalam bentuk manusia sempurna. Dia (Maryam)
berkata, “Sungguh, aku berlindung kepada Tuhan Yang Maha Pengasih
terhadapmu, jika engkau orang yang bertakwa.” Dia (Jibril) berkata,
“Sesungguhnya aku hanya utusan Tuhanmu, untuk menyampaikan anugerah
kepadamu seorang anak laki-laki yang suci.” Dia (Maryam) berkata, “Bagaimana
mungkin aku mempunyai anak laki-laki, padahal tidak pernah ada orang (laki-
laki) yang menyentuhku dan aku bukan seorang pezina.” Dia (Jibril) berkata,
“Demikianlah.” Tuhanmu berfirman, “Hal itu mudah bagi-Ku, dan agar Kami
menjadikannya suatu tanda (kebesaran Allah) bagi manusia dan sebagai rahmat
dari Kami; dan hal itu adalah suatu urusan yang (sudah) diputuskan.”225
Peristiwa lain yang juga menunjukkan adanya interaksi “interreligious”
antara umat Muslim era awal dengan komunitas Kristen adalah kedatangan
delegasi Kristen Najran kepada Nabi di Madinah untuk meminta penjelasan
seputar posisi Islam terhadap Jesus putra Maryam. Najran sendiri bukanlah
sebuah nama surah dalam al-Qur’an, akan tetapi kemungkinan ikut disinggung
kisahnya dalam QS. 34: 18 dan QS. 85: 4-9. Delegasi Najran yang dikirim oleh
orang-orang Kristen tersebut mendatangi Nabi setelah umat Muslim berhasil
224 Philip K. Hitti, History of, 142-143.
225 al-Qur’an, 19: 16-21.
































menaklukan wilayah Arab bagian Selatan. Beberapa sumber mengindikasikan
bahwa mereka datang kepada Nabi dengan membawa sebuah misi teologis.
Utusan yang dikirim kepada Nabi tersebut didorong oleh kepentingan politik
terkait dengan penentuan kondisi orang-orang Nasrani di bawah peraturan baru
umat Islam. QS. 3: 61 mengisahkan bahwa Muhammad mengajak utusan Nasrani
untuk melakukan sumpah Muba>halah, akan tetapi mereka menolak tantangan
tersebut. Hal ini menjadi bukti akan kebenaran risalah Muhammad. Akhirnya
disepakati bahwa kebebasan beribadah bagi umat Kristen tetap dijamin dengan
syarat mereka bersedia membayar pajak tahunan (jizyah) kepada umat Muslim.226
Adapun tentang surah ke-112 yang secara umum sering ditafsirkan sebagai
bantahan keras Islam yang ditujukan secara spesifik kepada doktrin Kristen yang
mengatakan bahwa Isa sebagai anak Tuhan (lam yalid wa lam yu>lad),227 sejumlah
sarjana Barat penganut paham pluralisme agama menentang pemahaman tersebut.
Bagi mereka, pada wahyu-wahyu era awal yang diturunkan kepada Nabi, memang
sering sekali terdapat pernyataan yang menentang kepercayaan bahwa Tuhan
memiliki satu atau beberapa anak (dengan nama perempuan). Hal tersebut dalam
rangka menghadapi berbagai penolakan yang sangat keras dari penduduk Mekah
terhadap pesan monoteisme absolut yang dibawanya. Fenomena tersebut wajar,
mengingat para penduduk Mekah kala itu memang adalah para pemuja berhala-
berhala yang mereka yakini sebagai anak-anak Tuhan, seperti al-Uzza, al-La>t, dan
Mana>t yang merupakan tiga anak perempuan Tuhan yang paling agung.228 Jadi,
fokus dakwah Nabi pada fase awal kenabian memang seputar tauhid, dan secara
226 Jane Dammen McAuliffe, “Religious Pluralism, 410-412.
227 al-Qur’an, 112: 3.
228 Philip K. Hitti, History of, 123-124.
































lebih spesifik adalah mengenai masalah doktrin anak Tuhan, dan oleh sebab itu
surah-surah atau ayat-ayat yang terkait dengan isu ini sebenarnya ditujukan
kepada agama Arab Jahiliyah secara umum.229
Dengan memahami berbagai konsepsi di atas, McAuliffe berharap adanya
usaha-usaha nyata yang lebih serius dari segenap mufassir dan para sarjana al-
Qur’an kontemporer, baik Muslim maupun non-Muslim, untuk dapat memberikan
dukungan yang nyata terhadap berbagai upaya dialog antar agama, yang salah satu
caranya dengan jalan menyediakan kembali sebuah tempat yang layak bagi umat
Kristiani di dalam karya-karya penafsiran al-Qur’an. Dengannya upaya tersebut
diharapkan para penganut agama Kristen dapat dengan mudah mengidentifikasi
diri mereka dalam kandungan ayat-ayat al-Qur’an.230 Apabila pandangan-
pandangan baru semacam ini dapat dilestarikan, maka pemahaman al-Qur’an dari
para mufassir Muslim yang sebelumnya terkesan masih eksklusif, secara bertahap
dapat ditransformasikan kepada pandangan-pandangan keagamaan baru yang
lebih inklusif dan rah}matan li al-‘a>lami>n.231
D. Komparasi Paradigmatik serta Tipologi dalam Teori Pembacaan al-Qur’an
Kesarjanaan Barat Kontemporer
Memasuki periode kontemporer ini, yaitu sejak menginjak tahun 2000-an
(abad ke-21), kesarjanaan al-Qur’an di Barat semakin menemukan semangat baru
yang lebih dialogis dengan nuansa akademisnya yang kental. Spirit yang dialogis-
229 Lihat Karel Steenbrink, Nabi Isa dalam al-Qur’an: Sebuah Interpretasi Outsider atas al-
Qur’an, terj. Sahiron Syamsuddin dan Fejriyan Y.I. (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2015),
256-264.
230 Jane Dammen McAuliffe, “The Tasks and Traditions of Interpretation”, dalam The Cambridge
Companion to The Qur’an, ed. Jane Dammen McAuliffe (Cambridge: Cambridge University
Press, 2006), 201.
231 Fejrian Yazdajird Iwanebel, “Kontribusi Pemikiran, 330. Sebagai pembanding, lihat juga,
Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LkiS, 2010). 321-332.
































akademistis ini ditandai dengan diterbitkannya The Encyclopaedia of the Qur’an
pada kurun waktu 2001 sampai dengan 2006 sebanyak 5 jilid yang juga telah
dilengkapi dengan indeks. Karya monumental yang diedit oleh Jane Dammen
McAuliffe, seorang orientalis wanita asal Amerika Serikat ini diakui oleh dunia
kesarjanaan Barat sebagai salah satu ensiklopedi terpenting dalam kajian al-
Qur’an pada awal abad ke-21. Selain dari sisi kualitas, klaim tersebut juga
dilandaskan pada sebuah fakta bahwa dalam proses penyusunannya, karya ini juga
turut melibatkan sejumlah sarjana Muslim dan non-Muslim untuk pertama kalinya
dalam sejarah panjang studi al-Qur’an di Barat. Menurut Andrew Rippin,
kolaborasi antara kedua kelompok kesarjanaan tersebut menjadi salah satu
indikasi penting dari kemajuan studi al-Qur’an yang telah dicapai oleh dunia
akademis abad kontemporer. Selain itu, fenomena ini menurut Rippin juga turut
membawa kita pada urgensi dalam merumuskan ulang definisi dari “Kesarjanaan
Barat” atau “Western scholarship on the Qur’an”, karena pengertian yang selama
ini ada masih menekankan aspek keterpisahan antara kelompok Muslim dan non-
Muslim, dan oleh karenanya ia menjadi semakin tidak relevan. Senada dengan
Rippin, Angelika Neuwirth dan McAuliffe juga sependapat bahwa, meminjam
istilah Gabriel Said Reynolds, kajian al-Qur’an di Barat telah mencapai “the
golden age” dan telah mencakup berbagai bidang kajian. Era keemasan dalam
bidang kajian al-Qur’an ini menurut Gabriel Said Reynolds tidak dapat dilepaskan
dari diterbitkannya karya The Encyclopaedia of the Qur’an sebagaimana yang
telah dikemukakan di atas. Namun demikian, adanya kolaborasi antara sarjana
Muslim dan non-Muslim dalam lapangan studi al-Qur’an ini tetap tidak lepas dari
































beberapa kritik. Suha Taji-Farouki misalnya, berpandangan bahwa adanya
partisipasi Barat dalam lapangan studi al-Qur’an dewasa ini justru menegaskan
bahwa independensi gagasan yang selama ini terjaga tidak lagi bisa dianggap
relevan.232
1. Paradigma dan Pendekatan dalam Studi al-Qur’an Era Kontemporer
Di antara karakteristik yang paling penting, yang turut menandai fenomena
kajian al-Qur’an periode kontemporer adalah terjadinya pergeseran paradigmatik
dalam mendekati al-Qur’an. Apabila pada empat periode sebelumnya, kajian al-
Qur’an lebih banyak diarahkan untuk mencari asal-usul al-Qur’an, maka pada era
sekarang ini hampir seluruh kesarjanaan Barat kontemporer – dengan ungkapan
senada – telah sepakat bahwa saat ini sudah bukan merupakan masanya lagi untuk
mempertanyakan orisinalitas serta asal-usul genetis al-Qur’an. Sebaliknya, studi
al-Qur’an seharusnya mulai diarahkan kepada teks yang ada di tangan kita
sekarang, mengkajinya sebagai sebuah teks sastra.233 Pergeseran paradigmatik
yang mewarnai studi al-Qur’an periode kontemporer, dari yang sebelumnya
terfokus pada isu-isu seputar asal-usul al-Qur’an menuju paradigma “textus
receptus” dalam memandang al-Qur’an ini, kemudian menjadi paradigma utama
bagi karya-karya kesarjanaan al-Qur’an dewasa ini.234 Sebagai sebuah ilustrasi
232 Lihat Suha Taji-Farouki, “Introduction”, dalam Modern Muslim Intellectuals and the Qur’an,
ed. Suha Taji-Farouki (London: Oxford University Press & The Institute of Ismaili Studies, 2004),
19.
233 Jane Dammen McAuliffe, “Preface”, dalam Encyclopaedia of the Qur’an, Volume One, ed.
Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill, 2001), iii. Bandingkan dengan Issa J. Boullata,
“Introduction”, dalam Literary Structures of Religious Meaning in the Qur’an, ed. Issa J. Boullata
(Richmond: Curzon Press, 2000), ix-xii.
234 Salah satu hal signifikan yang menandai kecenderungan baru ini adalah terbitnya beberapa
karya antologi bersama antara sarjana Barat dan Muslim. Karya tersebut misalnya, Angelika
Neuwirth, Nicolai Sinai, dan Michael Marx (ed.), The Qur’a>n in Context: Historical and Literary
Investigations into the Qur’a>nic Milieu (Leiden: Brill, 2010); Andrew Rippin (ed.), The Blackwell
































dari pergeseran ini, apabila dalam kacamata “the genesis of the Qur’an”, isu
hubungan antara al-Qur’an dengan kitab Yahudi-Kristen hampir selalu berakhir
dengan kesimpulan miring bahwa al-Qur’an tidak lebih hanya sekadar saduran
(imitasi) dari tradisi-tradisi keagamaan yang telah ada sebelumnya, maka dengan
menggunakan sudut pandang “the paradigm of textus receptus” ini, al-Qur’an
tidak lagi dipandang demikian. Adapun pendekatan sastra yang dikembangkan
oleh sejumlah sarjana Barat kontemporer ini diyakini jauh lebih mampu
memperlakukan al-Qur’an sebagai dirinya sendiri, yakni sebagai suatu produk
teks yang harus dikaji dengan memperhatikan teks dan konteksnya, serta
keterkaitannya dengan teks-teks yang mendahuluinya (intertekstual). Dengan
paradigma semacam ini, menurut Neuwirth, miliu al-Qur’an akan bisa
diperlakukan secara lebih layak dalam penelitian, sesuatu yang masih belum
mampu dicapai oleh para orientalis pengkaji al-Qur’an generasi-generasi
sebelumnya, terutama John Wansbrough. Memang salah satu poin penting yang
menjadi catatan Neuwirth terhadap pemikiran John Wansbrough dalam karyanya
Qur’anic Studies adalah kecerobohannya yang dengan sangat semena-mena telah
meniadakan seluruh miliu orisinal yang melingkupi al-Qur’an. Bagi Wansbrough,
al-Qur’an hanyalah sekadar produk hasil jiplakan dari tradisi Bibel yang
dilakukan oleh sekelompok redaktur al-Qur’an pada abad ke-8 yang tidak
diketahui persis identitasnya (anonymous redactors).235 Neuwirth menyatakan,
Companion to the Qur’an (Oxford: Blackwell Publishing, 2006); Jane Dammen McAuliffe (ed.),
Encyclopaedia of the Qur’an, Vol. 1-5 (Leiden: Brill, 2001-2006); Jane Dammen McAuliffe (ed.),
The Cambridge Companion to the Qur’an (Cambridge: Cambridge University Press, 2006); dan
Gabiel Said Reynolds (ed.), The Qur’an in Its Historical Context (London & New York:
Routledge, 2008).
235 Lihat John Wansbrough, Qur’anic Studies, 50.
































“In the light of the reverberations of biblical traditions that Wansbrough finds in
the Qur’an, he dismisses its traditional Arabian milieu of origin as a later mythical
construction and drops a number of opaque hints that the Qur’an instead must
have emerged from the compilation of divergent monotheistic traditions by an
anonymous circle of redactors active in the eighth century.”236
Selain itu, dari aspek pendekatan yang diterapkan dalam meneliti serta
mengkaji al-Qur’an juga tampak mengalami pergeseran, yakni dari yang awalnya
hampir selalu memanfaatkan pendekatan historis-kritis (historical critical
approach) yang terfokus pada kajian seputar what is behind the text, kepada
pendekatan interpretatif (interpretative approach) yang lebih mengutamakan
penelitian tentang what is before/in front of the text. Pendekatan historis-kritis
sendiri dapat dimaknai sebagai model kajian tentang narasi suatu teks tertentu
yang mengandung informasi historis untuk menentukan apa yang benar-benar
terjadi dan dideskripsikan dalam bagian teks yang sedang dikaji.237 Intinya,
pendekatan yang pada mulanya diterapkan dalam kajian Bibel ini memiliki tugas
sekaligus tujuan utama untuk mengklarifikasi asal-usul teks al-Qur’an, selain juga
untuk memperoleh dan mendeskripsikan bentuk serta fungsi dari teks al-Qur’an
yang paling awal.238 Di antara sarjana-sarjana Barat yang menggunakan
pendekatan historis-kritis tersebut seperti, Rabbi Abraham Geiger, Theodor
Nӧldeke, Arthur Jeffery, St. Clair Tisdal, Günter Lüling, Mingana, John
236 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, dalam The Qur’a>n, 7.
237 I. Howard Marshal, “Historical Criticism”, dalam New Testament Interpretation: Essays on
Principles and Methods, ed. I. Howard Marshal (Carlisle: The Paternoster, 1979), 126.
238 Manfred S. Kroop, “Preface”, dalam Results of Contemporary Research on the Qur’an: The
Question of a Historico-critical Text of the Qur’an, ed. Manfred S. Kroop (Beirut: Orient-Institute
of Beirut, 2007), 1.
































Wansbrough, dan Christoph Luxenberg. Sebagian dari mereka menerapkan model
pendekatan ini pada narasi-narasi yang dideskripsikan di dalam surah atau ayat
tertentu, untuk kemudian mempertanyakan apakah narasi-narasi tersebut benar-
benar terjadi atau tidak (event accuracy). Sedangkan sebagian yang lain mencoba
menerapkannya terhadap kosakata tertentu yang disebutkan dalam sebuah ayat al-
Qur’an untuk menentukan akurat atau tidaknya kata-kata tersebut (wording
accuracy). Hal tersebut mereka lakukan dengan menggunakan metode filologi,
text-criticism, form-criticism, dan lainnya.239
Berbeda dengan pendekatan historis-kritis yang masih mempertanyakan
kebenaran narasi serta akurasi penuturan teks al-Qur’an, pendekatan interpretatif
yang saat ini banyak diterapkan oleh orientalis periode kontemporer memandang
teks al-Qur’an sebagai sebuah teks yang telah final (textus receptus) yang masih
memerlukan penafsiran. Dalam prakteknya, untuk melakukan penelitian atau
kajian interpretatif semacam ini, para sarjana biasanya menerapkan metode-
metode yang bervariasi, antara lain linguistik, analisis literer, dan sastra. Di antara
sarjana Barat masa kini yang menggunakan pendekatan ini adalah Angelika
Neuwirth, Andrew Rippin, dan Jane Dammen McAuliffe. Terkait dengan jenis-
jenis pendekatan dan metode orientalis dalam kajian al-Qur’an ini, Sahiron
Syamsuddin mengidektifikasi bahwa kajian orientalis terhadap al-Qur’an yang
sampai saat ini telah berlangsung sekian abad lamanya, apabila digolongkan,
paling tidak akan memunculkan tiga macam tipologi pendekatan yang berbeda,
yaitu: (1) pendekatan historis-kritis; (2) pendekatan interpretatif; dan (3)
239 Yusuf Rahman, “Tren Kajian al-Qur’an di Dunia Barat”, Studia Insania, Vol. 1, No. 1 (April
2013), 2.
































pendekatan deskriptis sosio-antropologis. Berbeda dengan model pendekatan
historis-kritis dan pendekatan interpretatif yang telah dijelaskan sebelumnya, di
mana keduanya menjadikan teks al-Qur’an sebagai objek penelitian, pendekatan
deskriptif sosio-antropologis ini tidak menjadikan teks al-Qur’an sebagai objek
penelitian yang utama. Akan tetapi yang justru dijadikan sebagai objek penelitian
adalah resepsi suatu masyarakat terhadap (ajaran-ajaran) al-Qur’an, atau the living
Qur’an (al-Qur’an yang ‘hidup’ di masyarakat).240 Dari ketiga pendekatan
tersebut, historical-criticism merupakan pendekatan yang paling kontroversial
karena sering kali hasil penelitian yang menggunakan pendekatan ini selalu
meragukan asal-usul teks al-Qur’an dan akurasi lafal-lafalnya.241
2. Al-Qur’an sebagai Dokumen Keagamaan yang Final
Letak kesepahaman yang paling mendasar antara Angelika Neuwirth, Jane
Dammen McAuliffe, dan Andrew Rippin adalah bahwa ketiganya memiliki
kesamaan pandangan terhadap al-Qur’an sebagai sebuah “textus receptus” final
yang masih memerlukan penafsiran. Hal ini yang menjadikan ketiganya masuk
dalam tipologi pendekatan yang sama, yaitu pendekatan interpretatif. Adapun
tentang bagaimana metode yang paling komprehensif dalam menafsirkan al-
Qur’an, setiap dari mereka memiliki pemikiran-pemikiran yang bervariasi, kadang
bertentangan. Perbedaan itu akan tampak jelas ketika mereka dihadapkan pada
sejumlah isu-isu tertentu, misalnya isu seputar hubungan al-Qur’an dengan kitab
Yahudi-Kristen serta masalah jejak-jejak kosakata asing dalam al-Qur’an.
240 Sahiron Syamsuddin, “Pendekatan Orientalis dalam Studi al-Qur’an”, dalam Islam Agama-
Agama dan Nilai Kemanusiaan: Festschrift untuk M. Amin Abdullah, ed. Moch. Nur Ichwan dan
Ahmad Muttaqin (Yogyakarta: CISForm, 2013), 98-108.
241 Ibid., 109.
































Dari berbagai penjelasan yang terdapat pada bab-bab sebelumnya, terlihat
jelas bahwa walaupun masih ada sebagian kecil dari orientalis pengkaji al-Qur’an
era kontemporer yang tetap setia dengan paradigma lama dalam memandang isu
seputar hubungan al-Qur’an dengan kitab Yahudi-Kristen serta masalah jejak-
jejak kosakata asing dalam al-Qur’an, namun secara umum pada periode ini telah
terjadi pergeseran paradigma yang cukup signifikan. Paradigma skeptisisme
radikal yang sempat dikembangkan oleh kelompok revisionis abad modern sendiri
telah banyak dikritik oleh kesarjanaan kontemporer. Neuwirth misalnya, seorang
orientalis yang dikenal luas sebagai salah satu penantang utama dari kelompok
revisionis, dalam karyanya, Scripture, Poetry and the Making of a Community:
Reading the Qur’an as a Literary Text menekankan bahwa al-Qur’an adalah teks
“a late antiquity.” Dengan konsep ini, ia mencoba membantah pandangan para
sarjana abad modern yang selama ini lebih memfokuskan kajian mereka hanya
pada sumber-sumber eksternal semata, daripada mengkaji artefak sastra yang
terkandung dalam teks al-Qur’an itu sendiri. Perkembangan studi al-Qur’an yang
seperti ini, bagi Neuwirth, dapat menimbulkan gejala pesimis epistemik. Dalam
karyanya tersebut, Angelika Neuwirth secara tegas menyatakan bahwa:
Tidak hanya bagian-bagian dari ajaran Islam saja yang secara sangat
terburu-buru diamputasi oleh para sarjana revisionis karena dianggap tidak
bermanfaat sama sekali bagi studi al-Qur’an, seperti misalnya tradisi sira
(biografi Nabi) atau bahkan sejarah Islam secara keseluruhan, namun pada
dasarnya mereka dari awal memang tidak memiliki ketertarikan sama
sekali terhadap kajian-kajian seputar tradisi pagan Arab sebagai sebuah
latar belakang yang melingkupi berbagai peristiwa-peristiwa qur’ani. Jadi,
sejumlah teks dan tradisi-tradisi (terdahulu), dengan sengaja mereka
kucilkan dari ruang lingkup kesarjanaan al-Qur’an demi sebuah tujuan
pokok, yaitu: Untuk menyeret al-Qur’an keluar dari lingkup kearabannya
menuju ke dalam wilayah tradisi Kristiani yang masih kabur, untuk
kemudian al-Qur’an tersebut dapat mereka interpretasikan kembali, tidak
































dalam kapasitasnya sebagai sebuah jejak-rekam komunikasi kenabian,
akan tetapi sebagai sebuah teks yang disusun oleh sekumpulan redaktur
(al-Qur’an) yang tidak dikenal jelas identitas mereka, yang mana teks
tersebut mereka klaim tidak memiliki korelasi sejarah sedikit pun dengan
kenabian Muhammad.242
Pernyataan ini sangat tegas sekali ditujukan untuk membantah pandangan
Wansbrough dan kelompok revisionis lainnya yang tidak mempercayai sumber-
sumber Muslim. Berbeda dengan kajian kelompok revisionis yang mengkaji al-
Qur’an sebagai dokumen tertulis, Neuwirth mencoba mendekati al-Qur’an sebagai
artifak sastra. Oleh karena itu ia mengkaji karakter sastra dari al-Qur’an dengan
mengkaji intertekstualitas di antara surah-surah awal al-Qur’an dengan surah-
surah yang belakangan, dan juga antara al-Qur’an dengan tradisi Bibel. Walaupun
kajian Neuwirth adalah kajian intertekstualitas dan intratekstualitas terhadap
karakter sastra al-Qur’an, namun tujuan akhirnya adalah untuk membantah tesis
kelompok revisionis, yang menyatakan bahwa al-Qur’an lahir bukan di jazirah
Arab.243
Sedangkan terkait dengan masalah jejak-jejak kosakata asing dalam al-
Qur’an sebagaimana yang dipropagandakan Christoph Luxenberg dalam
karyanya, The Syro-Aramaic Reading of the Koran: A Contribution to the
Decoding of the Language of the Koran , Neuwirth berpandangan bahwa argumen
Luxenberg masih sangat bersifat “an obvious circular argument”, atau argumen
yang sangat tidak meyakinkan sekaligus sangat membingungkan. Menurutnya,
adanya beberapa kemiripan sejumlah kata-kata atau ekspresi-ekspresi dalam al-
242 Angelika Neuwirth, Scripture, Poetry and the Making of a Community: Reading the Qur’an as
a Literary Text (London: Oxford University Press in Association with the Institute of Ismaili
Studies, 2014), xix.
243 Ibid., xxiii.
































Qur’an dengan kata-kata dalam bahasa Syriak-Aramaik merupakan suatu hal yang
wajar dan tidak perlu dibesar-besarkan, karena bahasa Arab memang masih dapat
dikatakan serumpun dengan bahasa Aramaik, yaitu rumpun Semitik. Neuwirth
menegaskan bahwa kemiripan-kemiripan kosakata yang terdapat dalam al-Qur’an
dengan bahasa Syro-Aramaik sebagaimana yang ditemukan oleh Luxenberg
dalam beberapa kasus tertentu, bagi Neuwirth, penyebabnya hanyalah karena
adanya kedekatan sifat linguistik antara kedua bahasa Semitik ini, dan oleh karena
itu fenomena tersebut tidak harus dimaknai sebagai hasil dari sebuah kontak
kultural.”244
Berbeda dengan Neuwirth yang menentang pemikiran kelompok
revisionis, Andrew Rippin justru tampak sangat antusias dalam mendukung
pemikiran Wansbrough dan sarjana revisionis lainnya yang berusaha mencabut
secara paksa independensi serta jati diri al-Qur’an dengan cara memposisikan al-
Qur’an hanya sebagai potongan/bagian kecil dari hamparan literatur-literatur
monoteisme yang luas yang telah lebih dulu ada sebelum Islam. Memang
penekanan Wansbrough dalam studi al-Qur’an terletak pada posisi al-Qur’an yang
menurutnya merupakan buah dari suatu proses perpindahan dan perbaikan dari
sumber-sumber Yahudi-Kristen yang sudah sangat terlambat dilakukan.245 Sejalan
dengan asumsi tersebut, Rippin menekankan pentingnya al-Qur’an untuk dibaca
dalam sebuah bingkai besar tradisi monoteisme yang jauh lebih luas, dan bukan
hanya terbatas pada ruang lingkup Arab murni semata. Sedangkan terkait dengan
hipotesis Luxenburg tentang jejak-jejak kosakata Aramaik dalam al-Qur’an,
244 Angelika Neuwirth, “Qur’an and History”, Journal of Qur’anic Studies, Volume 5, Nomor 1
(2003), 9.
245 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 7.
































menurut Rippin upaya yang dilakukan Luxenberg tersebut merupakan suatu
keniscayaan akademis yang tidak mungkin dapat dihindari. Jika selama ini para
mufassir Muslim menemukan sejumlah problematika dalam menginterpretasikan
sejumlah kosakata atau ayat-ayat tertentu, maka tidak menutup kemungkinan
apabila ia didekati dengan bahasa Aramaik , masalah tersebut akan dapat
terpecahkan. Di sisi lain, adanya beberapa istilah non-Arab dalam al-Qur’an
tersebut berarti telah membuka suatu alternatif penafsiran al-Qur’an yang jauh
lebih luas. Bagi Rippin, upaya pelacakan jejak-jejak asing sebagaimana yang
dilakukan oleh Luxenberg dalam karyanya tersebut tidak selalu harus dipahami
sebagai upaya untuk menelusuri asal-usul al-Qur’an seperti yang dituduhkan oleh
banyak kalangan. Senada dengan Neuwirth, Rippin menyatakan bahwa ia juga
sepakat bahwa al-Qur’an yang ada saat ini harus bisa diterima sepenuhnya, namun
ia menggarisbawahi bahwa al-Qur’an tersebut harus tetap diposisikan sebagai
bagian atau elemen yang tidak terpisahkan dari tradisi-tradisi Yahudi dan Kristen
yang telah ada sebelumnya.246
Berdasarkan penjelasan tersebut, jelas sekali terlihat bahwa Rippin adalah
pendukung metodologi analisis literer seperti halnya Wansbrough. Wansbrough
memang berkeyakinan bahwa sumber-sumber keislaman awal bukan merupakan
dokumen historis, akan tetapi hanya dokumen sejarah penyelamatan atau
“salvation history”, sehingga ia tidak layak dikaji dengan pendekatan historis.
Kecenderungan Rippin terhadap metode ini tampak jelas pada sebagian karyanya
yang senang meneliti satu konsep atau tema tertentu, misalnya tema tentang
246 Andrew Rippin, “Syiriac in, 260.
































nama-nama Allah dalam al-Qur’an berdasarkan karya-karya yang ditulis oleh
orang Islam sendiri, seperti Ibn Ish}a>q, Ibn ‘Abba>s, dan Ibn Yaʿqu>b. Hal ini pula
yang membedakan Rippin dengan Wansbrough yang dengan sangat radikal
menolak seluruh sumber-sumber Muslim.247
Apabila Rippin menyerukan untuk mengkaji al-Qur’an melalui kacamata
tradisi-tradisi keagamaan monoteisme yang ada sebelum Islam, maka sebaliknya,
Jane Dammen McAuliffe justru berusaha mengungkap hakikat serta jati diri al-
Qur’an dari dalam kerangka al-Qur’an itu sendiri melalui berbagai keterangan
yang terdapat dalam ayat-ayatnya. Bagi McAuliffe, antara al-Qur’an dan kitab-
kitab suci lainnya memiliki hubungan yang sejajar, yaitu sebagai sebuah
“scripture” atau teks yang disucikan oleh komunitas yang mengimaninya.248
Relasi antara teks (yang disucikan) dan komunitas yang beriman inilah yang
kemudian menjadi faktor utama dari munculnya sifat-sifat kesucian serta
kemuliaan yang dikandung oleh sebuah kitab suci. Apabila dibandingkan antara
ketiga orientalis kontemporer di atas, dapat dikatakan bahwa McAuliffe adalah
salah satu sarjana Barat yang paling ‘mengakomodir’ suara-suara intern yang
berasal dari dalam diri al-Qur’an sendiri melalui interpretasi yang dilakukan oleh
para ulama Muslim dalam karya-karya tafsir mereka. Bahkan, McAuliffe juga
menjadi orientalis pertama yang secara tegas mengakui aspek-aspek kesucian,
kemulian serta kesakralan al-Qur’an, walaupun baginya, sifat-sifat mulia tersebut
tidak secara inhern berada dalam teks itu sendiri, melainkan karena dibangun oleh
247 Lihat Andrew Rippin, “God”, dalam The Blackwell Companion of the Qur’an, ed. Andrew
Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 223-232.
248 Memang menurut McAuliffe, salah satu karakter dasar dari scripture adalah adanya hubungan
antara teks suci dan manusia atau komunitas yang mengimaninya. Fadhli Lukman, “Ayat-ayat,
223.
































komunitas yang mengimani kitab suci tersebut.249 Sedangkan terkait masalah
kosakata asing yang diduga ada dalam al-Qur’an, McAuliffe melihat bahwa hal
tersebut lebih dikarenakan faktor kedekatan rumpun dari bahasa-bahasa tersebut,
dan bukan karena adanya interaksi kultural yang disengaja. Namun begitu, ia tetap
mengakui bahwa al-Qur’an tersusun dari kosakata bahasa Arab murni dan
kosakata asing yang telah mengalami proses arabisasi.250
3. Teori Interpretasi al-Qur’an Era Kontemporer
Setelah mencapai semacam kesepahaman ide antara mayoritas sarjana
Barat era kontemporer bahwa al-Qur’an merupakan “textus receptus” atau
dokumen yang bersifat final dan masih membutuhkan penafsiran, maka polemik
seputar asal-usul genesis al-Qur’an yang pada periode sebelum-sebelumnya
sangat mewarnai tradisi kajian al-Qur’an di Barat dapat dikatakan telah usai.
Fokus kerja kesarjanaan Barat pun kini semakin mengerucut pada upaya untuk
mengembangkan teori interpretasi al-Qur’an yang relevan dengan doktrin-doktrin
keislaman abad kontemporer. Apabila dianalisis, antara Neuwirth, Rippin, dan
McAuliffe mempunyai model teori interpretasi masing-masing yang khas dan
membedakan antara satu dengan lainnya.
Dalam menginterpretasikan al-Qur’an, Neuwirth dalam sebuah buku yang
ia sunting, The Qur’a>n in Context: Historical and Literary Investigations into the
Qur’a>nic Milieu mencoba mempromosikan teori interpretasinya, yaitu “contextual
reading”. Buku yang memuat 27 buah artikel tersebut terdiri dari dua bagian
249 Pola komunikasi semacam ini yang oleh Cornell disebut sebagai pola komunikasi yang unik.
Vincent J. Cornell, “Qur’an as Scripture”, dalam The Oxford Encyclopaedia of the Modern
Islamic World, ed. John L. Esposito (New York: Oxford University Press, 1995), 387-389.
250 Jane Dammen McAuliffe, “Religious Pluralism, 400.
































utama. Bab pertama. “The Qur’a>n Historical Context”, dan kedua
“Contextualizing the Qur’a>n”. Seolah sedang merespon keras terhadap pemikiran
Lüling dan Luxenberg, Neuwirth dengan tegas menyatakan bahwa sebuah
pembacaan kontekstual yang sebenarnya terhadap al-Qur’an tidak boleh sedikit
pun bercampur dengan paradigma berfikir yang mencoba meleburkan al-Qur’an
ke dalam sumber-sumber Kristen, Yahudi, dan berbagai sumber eksternal lainnya.
Namun sebaliknya, seorang sarjana harus mengizinkan al-Qur’an untuk menjadi
diskursus yang diperlakukan sebagai dirinya sendiri, yang berada dalam konteks
hubungan diskursus yang damai dengan kitab-kitab sebelumnya, dan memiliki
agenda teologi serta logika sastranya sendiri yang khas dan istimewa.251 Pada
tahap inilah signifikansi dari pendekatan intertekstualitas Neuwirth akan bekerja,
yakni mengkaji surah dan melibatkannya dengan teks-teks yang dianggap
mengitari al-Qur’an pada masa itu, yang disebutnya masuk dalam masa Late
Antiquity, antara lain kitab suci kaum Yahudi (Ibrani) dan Kristen (Aramaik),
retorika Yunani dan puisi Arab. Dalam proses ini ia menekankan bahwa pada
mulanya al-Qur’an bukanlah kitab suci agama Islam, tetapi sebagai teks yang
ditujukan kepada audiens yang sangat beragam pada masa Late Antiquity.
Karenanya, al-Qur’an haruslah dibaca bersama dengan teks-teks lain yang
mengitarinya untuk mendapatkan gambaran yang lebih utuh tentangnya.
Neuwirth sampai pada kesimpulan tersebut setelah melakukan penelitian
terhadap surah-surah atau ayat-ayat al-Qur’an yang memiliki kemiripan dengan
teks-teks lain yang lebih dulu ada. Dalam hal ini, ia menggunakan metode
251 Nicolai Sinai dan Angelika Neuwirth, “Introduction”, 12-13.
































historis-sastrawi (historical-literary method) sebagaimana yang telah
diilustrasikan pada sub-bab sebelumnya, yakni pada kasus pembacaan serta
perbandingan surah al-Ikhla>s} dengan apa yang tercantum dalam kitab Yahudi dan
Kristen. Selain itu, ia juga membandingkan antara surah al-Rah}ma>n dan za>bu>r
(Psalm) 136. Ia menyebutkan bahwa walaupun ada banyak kemiripan antara
keduanya, namun surah al-Rah}ma>n tidak dapat dipandang sebagai parafrase,
apalagi imitasi dari teks Psalm. Hal ini karena, baik dari sisi linguistik maupun isi,
terdapat perbedaan yang sangat fundamental antara kedua kitab tersebut.
Menurutnya, pemaparan ulang yang dilakukan oleh surah al-Rah}ma>n terhadap
tema-tema yang telah tercantum dalam za>bu>r sama sekali bukan sebagai sebuah
bentuk penjiplakan, bahkan hal tersebut justru menandai perubahan dalam hal
tema dan secara implisit juga dalam ranah teologis, yakni perubahan dari sejarah
(dalam za>bu>r) kepada eskatologi (dalam surah al-Rah}ma>n).252
Neuwirth berkeyakinan bahwa pembacaan kontekstual semacam ini akan
lebih mudah diterima oleh kalangan umat Islam, karena beberapa sarjana Muslim
sendiri, seperti Amin al-Khuli,253 Fazlur Rahman,254 dan Nasr Hamid Abu Zayd255
252 Angelika Neuwirth, “Qur’anic Reading of the Psalm”, dalam The Qur’a>n in Context: Historical
and Literary Investigations into the Qur’a>nic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai, dan
Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 771.
253 Amin al-Khuli menempatkan al-Qur’an sebagai sebuah kitab sastra paling agung, dan oleh
karenanya ia menerapkan metode sastra dalam tafsir. Dalam hal ini, ia mengedepankan dua prinsip
metodologis, yang merupakan metode ideal dalam mengkaji teks sastra. Dua metode tersebut
adalah: Pertama, kajian seputar al-Qur’an (dira>sah ma> h}awla al-Qur’a>n); dan Kedua, kajian
terhadap teks al-Qur’an itu sendiri (dira>sah ma> fi> al-Qur’a>n). Amin al-Khuli dan Nasr Hamid Abu
Zayd, Metode Tafsir Sastra, terj. Khoiron Nahdiyin (Yogyakarta: Adab Press, 2004), 62-65.
254 Metodologi penafsiran al-Qur’an yang utuh dan padu yang ditawarkan oleh Fazlur Rahman
dikenal dengan “Hermeneutika Double Movement”. Double Meovement merupakan sebuah
metode penafsiran yang di dalamnya memuat dua gerakan. Gerakan pertama berangkat dari situasi
saat ini menuju ke situasi di mana al-Qur’an kala itu diturunkan; Adapun gerakan kedua adalah
gerakan kembali, yakni dari situasi masa lalu di mana al-Qur’an diturunkan menuju ke era masa
kini yang mana hal ini menggambarkan sisi progresivitas pewahyuan. Fazlur Rahman, Islam dan
































juga telah menggunakan pendekatan kontekstual terhadap al-Qur’an. Sebelum
melakukan pendekatan kontekstual ini, Neuwirth lebih dulu mengajukan analisis
historis, tapi bukan dalam rangka merekonstruksi sistem yang sudah ada,
melainkan untuk memberikan sebuah gambaran fondasi di mana berbagai upaya
akademis-kontemporer yang bertujuan mendapatkan petunjuk-petunjuk Qur’ani
harus bekerja.256 Karakter semacam ini disebutnya sebagai karakter referensial.
Karakter referential yang ada pada proses kelahiran al-Qur’an sendiri berguna
sebagai pemenuhan fungsi komunikasi dan retorika ini bisa dimanfaatkan untuk
melakukan analisis teks al-Qur’an yang sudah tampak baku dan ahistoris yang ada
di tangan kita saat ini.257 Karakter referensial ini merujuk pada beberapa aspek,
antara lain adalah terhadap realitas di luar teks yang dalam penelusurannya
dibantu oleh data sejarah yang dalam hal ini berupa data si>rah yang mengitari
peristiwa pewahyuan al-Qur’an. Dari gambaran ini, tidak berlebihan apabila
Neuwirth disebut sebagai sosok kontekstualis al-Qur’an.
Apabila Neuwirth dalam karya-karya mencoba mengembangkan tafsir
kontekstualis yang berkarakter historis-literer serta menyerang berbagai pemikiran
Wansbrough yang bermadhab revisionis-literer, maka sebaliknya Andrew Rippin
Modernitas: Tentang Transformasi Intelektual, terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Pustaka, 2000),
6-8.
255 Abu Zayd cenderung menggunakan istilah ta’wi>l ketimbang tafsi>r. Penggunaan ta’wi>l sendiri
menurutnya disebabkan istilah tersebut berkenaan dengan proses penemuan (istinba>t}), yang tidak
dapat dicapai melalui analisis literer. Adapun untuk mendapatkan pemahaman yang objektif, Abu
Zayd memisahkan antara “makna” (al-ma’na>) dan “signifikansi” (al-maghza>). Makna sendiri
merupakan “makna asli kontekstual” yang selalu tetap karena historisitasnya, sedangkan
signifikansi memiliki sifat berubah-ubah. Lihat M. Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an Kitab Sastra
Terbesar (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2005), 47.
256 Yusuf Rahman, “Survey Bibliografis Kajian al-Qur’an dan Tafsir di Barat: Kajian Publikasi
Buku dalam Bahasa Inggris sejak Tahun 2000an”, Journal of Qur’an and Hadith Studies, Vol. 4,
No. 1 (2015), 116.
257 Lihat Nicolai Sinai, “The Qur’an as Process”, dalam The Qur’a>n in Context: Historical and
Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, ed. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai, dan
Michael Marx (Leiden: Brill, 2010), 438.
































justru tampak jelas mendukung model pendekatan Wansbrough tersebut,
sekaligus mensyarah pokok-pokok pemikiran yang sempat dikembangkan oleh
Wansbrough. Memang, sekalipun Rippin pernah disupervisi oleh tokoh orientalis
besar sekaliber Charles J. Adams yang cenderung historikal dalam
pendekatannya, namun ternyata ia lebih cenderung mengikuti Wansbrough dalam
melakukan kajian terhadap al-Qur’an. Namun begitu, sedikit berbeda dengan
Wansbrough, Rippin tampak lebih mengedepankan pendekatan literer berbasis
bibliografis dan terminologis. Model pendekatan literer-bibliografis ini sangat
jelas terlihat ketika ia menjelaskan tentang konsep kosakata asing dalam al-
Qur’an. Dalam mengkaji isu ini, ia meneliti karya-karya ‘Ulu>m al-Qur’a>n yang
ditulis oleh para ulama Muslim dari abad ke-9 sampai dengan abad ke-12 yang
turut berbicara seputar pro-kontra adanya jejak-jejak kosakata asing dalam al-
Qur’an. Setelah meneliti suber-sumber Islam tersebut, Rippin menilai bahwa
argumen serta pendapat yang disampaikan oleh al-Ima>m al-Sha>fi’i>, al-Ima>m al-
Suyu>t}i>, al-Ima>m al-T}aba>ri>, dan sejumlah ulama Muslim pada abad-abad tersebut
tentang masalah kosakata asing masih sangat kental dengan nuansa apologetik.
Menurut Rippin, apabila para ulama tersebut mengakui bahwa al-Qur’an turut
meminjam sejumlah kosakata non-Arab yang berasal dari tradisi Nasrani, maka
hal tersebut menurut mereka akan dapat menodai kemuliaan al-Qur’an yang
selama ini diyakini belum tertandingi sedikit pun.258
Sedangkan model pendekatan literer-terminologis diterapkan oleh Andrew
Rippin saat ia membahas konsep tentang Tuhan dalam al-Qur’an. Dalam salah
258 Andrew Rippin, “Syiriac in”, 252.
































satu artikelnya, Rippin terlihat berusaha mengeksplorasi simbolisme ketuhanan
yang digunakan dalam mendiskusikan ide-ide tertentu dalam rangka melihat
bagaimana bahasa mampu memediasi pengalaman-pengalaman tertentu manusia.
Rippin menyimpulkan bahwa penggunaan simbolisme dalam al-Qur’an, yang
dalam konteks ini adalah tentang ketuhanan, misalnya Tuhan adalah Raja
(ma>lik),259 Tuhan sebagai Hakim yang berkuasa mutlah untuk memerintah
(amara),260 mengatur (h}akama),261 yang memutuskan bahwa sesuatu itu dilarang
(h}arrama),262 atau diperbolehkan (ah}alla),263 dan juga berkuasa untuk melarang
hamba-Nya berbuat sesuatu (naha>),264 dan lain sebagainya, bukan hanya cerminan
dari imajinasi bibel, tetapi juga merupakan visi teologis yang koheren satu sama
lainnya, yang penekanannya terletak pada pertanggungjawaban perseorangan
manusia terhadap Tuhan. Al-Qur’an menekankan pentingnya tanggung jawab
manusia atas perbuatannya sendiri dalam rangka menemukan kehidupan sebagai
wujud pengabdiannya pada Tuhan. Hal ini menurutnya lazim diekspresikan dalam
simbol Timur Dekat (dunia Arab dan sekitarnya), melalui pembicaraan tentang
“Tuhan” dan hal-hal yang terkait erat dengan-Nya.265
Meskipun dari sisi kesimpulan, Rippin dalam beberapa isu tertentu tidak
sejalan dengan John Wansbrough, namun tidak dapat dipungkiri bahwa Rippin
merupakan salah satu murid sekaligus penerus Wansbrough yang paling besar
259 al-Qur’an, 20: 114; 23: 116; 59: 23; 114: 2, dan 3: 36.
260 al-Qur’an, 2: 27, 67, dan 222; 4: 58; 7: 28; 13: 21 dan 25; 16: 90.
261 al-Qur’an, 2: 113; 4: 141; 5: 1; 7: 87; 10: 109; 12: 80; 13: 41; 22: 69; 39: 3 dan 40: 48.
262 al-Qur’an, 5: 72; 6: 150 dan 151; 9: 29 dan 37; 17: 33 dan 25: 68.
263 al-Qur’an, 2: 275; 5: 87 dan 66: 1.
264 al-Qur’an, 7: 20 dan 60: 8-9.
265 Lihat Andrew Rippin, “God”, dalam The Blackwell Companion to the Qur’an, ed. Andrew
Rippin (USA & UK: Blackwell Publishing, 2006), 223-232.
































yang dimiliki oleh dunia kesarjanaan Barat era kontemporer saat ini. Oleh karena
itu, tidak berlebihan apabila Rippin layak untuk dimasukkan sebagai salah
seorang revisionis era kontemporer dalam bidang kajian al-Qur’an. Revisionisme
sendiri dalam konteks ini dimaknai sebagai sebuah pendekatan dalam studi al-
Qur’an yang secara radikal meragukan sumber-sumber yang ditulis oleh
kesarjanaan Muslim terkait dengan perkembangan Islam dan proses pewahyuan
al-Qur’an pada masa awal Islam, karena bagi kelompok ini, sumber-sumber
tersebut baru ditulis dan dibukukan beberapa dekade setelah ia terjadi.266
Bukti dari keraguan Rippin terhadap konten sejarah keislaman yang
selama ini telah diyakini umat Islam secara luas ini terlihat jelas dari seruan
Rippin kepada segenap sarjana al-Qur’an untuk menyusun kembali kepingan-
kepingan sejarah al-Qur’an yang – kali ini – harus didasarkan pada analisis literer
terhadap teks al-Qur’an itu sendiri. Menurutnya, pendekatan semacam ini
merupakan pendekatan yang paling tepat dan sangat bermanfaat bagi kesarjanaan
al-Qur’an saat ini.267 Adapun di antara artikel Rippin yang mendukung sekaligus
memperjelas pemikiran revisionisme John Wansbrough adalah “Literary Analysis
of Qur’a>n, Tafsi>r, and Si>ra: The Methodologies of John Wansbrough”268 dan
Qur’anic Studies: Source and Methods of Scriptual Interpretation pada bagian ke-
4: Some Methodological Notes. Pada artikel yang tersebut terakhir ini, Rippin
mejelaskan tentang perkembangan tafsir, mulai dari Haggadic, Halakhic,
266 Yusuf Rahman, “Survey Bibliografis, 111.
267 Andrew Rippin, Approaches to the History of the Interpretation of the Qur’an (Oxford: Oxford
University Press, 1988), 2.
268 Lihat Andrew Rippin, “Literary Analysis of Qur’a>n, Tafsi>r, and Si>ra: The Methodologies of
John Wansbrough”, dalam Approaches to Islam in Religious Studies, ed. Richard C. Martin
(Arizona: The University of Arizona Press, 1985), 151-163.
































Masoretic, Rhetoric, dan Allegoric. Semakin awal suatu penafsiran maka semakin
sederhana penafsiran tersebut. Jika ditemukan penafsiran yang berisi retorika atau
puisi-puisi di dalam tafsir era awal, maka ia patut untuk dicurigai.269
Sedangkan Jane Dammen McAuliffe, dari keterangan-keterangan pada
sub-bab sebelumnya jelas terlihat bahwa ia termasuk seorang pluralis sejati.
Dalam karya-karyanya, McAuliffe masih tetap konsisten mengusung tema
pluralisme agama dalam pandangan yang dibentuk oleh al-Qur’an sendiri
(Qur’anic self-definition), khususnya kedekatan hubungan antara agama Islam
dan Kristen. Dalam kerangka ini, Jane Dammen McAuliffe mencoba menelaah al-
Qur’an dengan perspektif interreligious understanding. Ia mencoba meneliti,
apakah benar bahwa al-Qur’an memang memandang Nasrani sebagai agama yang
korup dan tidak benar, atau justru klaim tersebut sebenarnya dimunculkan oleh
para mufassir al-Qur’an. Bagi McAuliffe, antara al-Qur’an (scripture) dan tafsir
memang merupakan dua hal yang sangat berbeda. McAuliffe memaknai tafsir
sebagai penjelasan hermeneutis yang dilakukan oleh para ahli (mufassir) untuk
mengungkap makna dari teks al-Qur’an.270
McAuliffe menemukan bahwa al-Qur’an dalam beberapa ayatnya telah
menampilkan sanjungan terhadap Kristen, misalnya ayat yang mensejajarkan
umat Nasrani dengan orang-orang yang beriman, apabila orang-orang Nasrani
tersebut juga mengimani Allah dan hari akhir, serta melakukan kebajikan. Mereka
akan mendapatkan pahala dari Tuhannya, tidak ada rasa takut pada mereka, dan
269 Lihat John Wansbrough, Qur’anic Studies, 119-227.
270 Fadhli Lukman, “Ayat-Ayat Perdamaian: Dekonstruksi Tafsir ala Jane Dammen McAuliffe”,
ESENSIA, Vol. XIV, No. 2 (Oktober 2013), 151.
































mereka tidak akan bersedih hati.271 Contoh sanjungan lainnya adalah sebuah ayat
yang menyebut bahwa orang-orang yang paling dekat persahabatannya dengan
orang-orang yang beriman ialah orang-orang yang berkata, “Sesungguhnya kami
adalah orang Nasrani.”272 Selain kedua ayat ini, masih terdapat sejumlah ayat lain
yang senada yang mana seorang penganut Kristen tidak akan kesulitan
menemukan dirinya dalam karakter-karakter yang dijelaskan oleh al-Qur’an
melalui ayat-ayat tersebut. Ayat-ayat di atas menurut McAuliffe pada dasarnya
menggambarkan eksistensi umat Kristen yang diakui oleh al-Qur’an sebagai
“komunitas religius”. Selain itu, melalui ayat-ayat tersebut, dipaparkan bahwa
baik Islam maupun Kristen sama-sama memiliki peluang untuk mendapatkan
rahmat Tuhan. Dengan syarat, mereka beriman kepada Tuhan dan hari akhir serta
beramal saleh.
Akan tetapi, pada perkembangan selanjutnya, McAuliffe mengkritik keras
berbagai karya tafsir yang dikarang oleh para ulama Muslim yang menurutnya
telah mengendalikan pandangan-pandangan origin al-Qur’an tentang Kristen,
sehingga gambaran al-Qur’an mengenai Kristen tidak lagi bisa dianggap
mempresentasikan Historical Christians maupun komunitas hidup yang menyebut
diri mereka Kristen. Para mufassir, melalui karya-karya mereka, telah membatasi
dan mempersempit kategori “Kristen”, sehingga umat Kristen tidak lagi bisa
menemukan dirinya dalam penjelasan-penjelasan tafsir tersebut.273
Dari komparasi di atas, dapat dilihat bahwa salah satu masalah paling
mendasar yang selama ini menjadi sumber kontroversi sekaligus mengundang
271 al-Qur’an, 2: 62.
272 Ibid., 5: 82.
273 Fadhli Lukman, “Ayat-Ayat, 233.
































perdebatan panjang di antara para pengkaji al-Qur’an di Barat telah sampai pada
titik kesepahamannya, yaitu konsepsi al-Qur’an sebagai sebuah dokumen yang
telah final. Pada isu ini pula terletak perbedaan pemikiran yang sangat mencolok
antara kelompok revisonis dan sarjana Barat kontemporer dalam melihat al-
Qur’an dan tafsir. Namun sejak memasuki abad XXI, perkembangan kajian al-
Qur’an tidak lagi hanya berkutat pada diskusi seputar problematika asal-usul al-
Qur’an dan pengaruh-pengaruh luar terhadapnya, akan tetapi ia telah bergeser
pada pembacaan al-Qur’an dan kajian tentang hubungan intertekstual antara al-
Qur’an dan sumber-sumber lain yang ikut mempengaruhi kelahirannya. Pada
ranah inilah, muncul tiga madhab pemikiran yang berbeda antara para sarjana
Barat periode kontemporer. Pertama, Angelika Neuwirth yang bermadhab
kontekstualis dan berpendekatan historis-literer; Kedua, Andrew Rippin yang
bermadhab revisionis dengan pendekatan literer; dan Ketiga, Jane Dammen
McAuliffe yang bermadhab pluralis dengan pendekatan fenomenologi teks.
Kajian-kajian ini didasari oleh kajian kritis akademis dan didukung oleh
pendekatan serta metodologi yang kaya. Tema-tema yang dikaji juga sangat
beragam. Hal inilah yang menjadi nilai tambah dari kajian al-Qur’an di Barat,
walaupun secara umum masih belum sepenuhnya berhasil meyakinkan umat
Muslim akan urgensi dari kajian-kajian mereka tersebut.
Namun, terlepas dari perbedaan madhab di atas, tampaknya usaha
akademis dari ketiga sarjana Barat kontemporer ini masih belum berujung pada
sebuah pengakuan tegas dari ketiganya bahwa al-Qur’an adalah benar-benar
wahyu yang datang dari Allah SWT. Dengan kata lain, walaupun kajian mereka
































sekilas tampak cukup simpatik, namun sebenarnya asumsi dasar yang mereka
pergunakan dalam mengkaji al-Qur’an sangat bertolak belakang dengan yang
terdapat dalam tradisi Islam, yaitu asumsi para orientalis bahwa al-Qur’an bukan
merupakan wahyu yang berasal Tuhan. Fenomena ini jelas tidak dapat dilepaskan
dari pengaruh worldview dan nilai-nilai Barat yang sekuler di satu sisi, dan
pengaruh dari kepercayaan dan tradisi Yahudi-Kristen di sisi lain. Nilai-nilai
Barat tersebut menjadikan para orientalis dalam mengkaji al-Qur’an hanya
menggunakan pendekatan dan metode ilmu-ilmu sosial yang mereka miliki, dan
meninggalkan unsur-unsur keimanan sama sekali. Akibatnya, hal-hal yang
bersifat doktriner yang melingkupi al-Qur’an mereka tinggalkan begitu saja.
Padahal kajian al-Qur’an dalam tradisi intelektual Islam sangat mensyaratkan
adanya unsur keimanan. Kajian al-Qur’an yang hanya mengandalkan akal semata,
hanya akan menimbulkan keraguan ketika berhadapan dengan masalah-masalah
yang tidak bisa dijangkau oleh akal. Pada akhirnya, skeptisisme tersebut akan
berakibat fatal secara epistemologis. Studi yang pada mulanya berawal dari
keraguan, akan berakhir dengan keraguan pula.


































Pada bab akhir dari kajian ini, peneliti akan mencoba mengambil beberapa
kesimpulan terkait dengan rumusan masalah yang telah ditetapkan, yaitu sebagai
berikut:
1. Sejak pertama kali muncul di dunia Barat sampai dengan era kontemporer
dewasa ini, studi kesarjanaan Barat terhadap al-Qur’an dapat dikelompokkan
ke dalam lima periode waktu berdasarkan karakteristik yang melingkupinya.
Lima periode waktu tersebut adalah: Pertama, Gerakan penerjemahan al-
Qur’an ke dalam bahasa-bahasa Eropa yang mendominasi studi al-Qur’an dari
abad ke-12 sampai dengan abad ke-18. Secara umum, tradisi kajian al-Qur’an
yang terjadi pada era ini dimotori oleh para tokoh Kristiani. Kajian yang
mereka lakukan tersebut masih sangat kental dengan pendekatan polemik-
apologetik; Kedua, Kajian keterpengaruhan al-Qur’an dengan tradisi Yahudi-
Kristen. Periode ini secara luas diakui di kesarjanaan Barat sebagai tonggak
awal dari tradisi panjang kajian al-Qur’an di Barat yang berbasis pendekatan
akademik, sekaligus menggeser semangat polemik-apologetik Kristiani yang
telah mewarnai era sebelumnya. Fase kedua ini ditandai dengan kajian filologi
al-Qur’an yang dimotori oleh sejumlah orientalis dari kalangan Yahudi dan
Kristen yang berusaha menemukan keterkaitan al-Qur’an dengan tradisi
Yahudi-Kristen. Walaupun kajian mereka tampak beragam, namun secara
































umum mereka menyepakati sebuah kesimpulan kontroversial bahwa al-Qur’an
merupakan produk “memesis” dari tradisi Yahudi-Kristen. Kajian yang
mendominasi pada abad ke-19 sampai awal abad ke-20 ini biasanya
memanfaatkan teori “theory of Influences and Borrowings”; Ketiga, Studi al-
Qur’an pasca Perang Dunia kedua. Walaupun masih sama-sama berujung pada
kesimpulan yang serba pesimistis dan kontroversial, pada periode ini terjadi
pergeseran fokus kajian dari yang semula terfokus pada relasi antara al-Qur’an
dan tradisi Yahudi-Kristen, berubah menjadi hubungan antara al-Qur’an dan
pribadi Nabi. Hal ini tercermin dari sejumlah orientalis yang dengan lugas
menyatakan bahwa al-Qur’an tidak lain adalah merupakan cerminan atau
gambaran nyata dari perkembangan psikologi sosok pribadi Nabi Muhammad.
Perubahan sudut pandang terhadap al-Qur’an ini ikut menempatkan tradisi
si>rah menjadi sebuah objek kajian penting dan tidak dapat dipisahkan dari
lapangan studi al-Qur’an. Akibatnya, tradisi Qur’anic Scholarship pada era ini
dalam prakteknya telah bergeser menjadi kajian tentang ke-Muhammad-an
(The life of Muhammad’s scholarship); Keempat, studi al-Qur’an kaum
revisionis abad modern. Kelompok yang dimotori oleh John Wansbrough ini
memiliki pandangan yang sangat skeptis terhadap al-Qur’an serta berbagai
informasi kesejarahan Islam yang meliputinya. Bagi Wansborugh, sumber-
sumber Islam era awal bukan merupakan dokumen historis, akan tetapi
merupakan dokumen sejarah penyelamatan (salvation history) yang tidak
benar-benar terjadi, sehingga tidak layak dikaji dengan basis historis.
Wansbrough menolak seluruh informasi kesejarahan Islam yang bersumber
































dari para penulis Muslim, dan memandang bahwa al-Qur’an merupakan sebuah
kitab yang disusun oleh sekelompok tim redaksi yang berasal dari luar Jazirah
Arab yang tidak diketahui pasti identitas mereka (anonymous redactors), dan
baru selesai pembukuannya sekitar 150 tahun setelah wafatnya Nabi.
Sedangkan agama Islam sendiri baginya lebih tepat dipandang sebagai salah
satu sempalan (sekte) dari agama Yahudi-Kristen karena kemiripan ide-ide,
ajaran, sekaligus kitab sucinya. Orientalis lain yang dapat dimasukkan dalam
kelompok ini adalah Gerald Hawting, Patricia Crone, Michael Cook, Christoph
Luxenberg, dan Gerd Puin; Kelima, studi al-Qur’an periode kontemporer (abad
ke-21) yang diwarnai dengan berbagai kritik yang diajukan oleh sejumlah
sarjana Barat, seperti Angelika Neuwirth dan Jane Dammen McAuliffe
terhadap pemikiran para sarjana revisionis abad modern. Namun begitu, masih
terdapat beberapa sarjana Barat yang tampak mendukung pemikiran
revisionisme abad modern, bahkan dianggap sebagai pewaris mereka. Salah
satunya adalah Andrew Rippin.
2. Kesarjanaan Barat kontemporer berpandangan bahwa berbagai kajian
kontroversial yang digagas oleh sarjana revisionis abad modern telah terbukti
gagal karena tidak mampu memberikan konstribusi positif sama sekali
terhadap diskursus kajian al-Qur’an selain hanya hal-hal yang bersifat
kontroversi, polemik, dan menimbulkan arus penolakan serta kritik yang besar
dari para sarjana pengkaji al-Qur’an, baik Muslim maupun non-Muslim. Dari
sini, sejumlah sarjana non-Muslim kontemporer mengajukan beragam respon
dan kritik terhadap kajian mereka. Kritik tersebut ditujukan bukan hanya pada
































kesimpulan-kesimpulan yang dihasilkan, namun juga dari sisi paradigma serta
metodologi yang digunakan oleh kaum revisionis al-Qur’an. Bahkan,
bagaimana para sarjana revisionis tersebut memposisikan al-Qur’an dalam
lapangan Western Qur’anic Scholarship juga tidak luput dari kritikan para
pakar studi al-Qur’an non-Muslim abad ke-21 tersebut.
Kritik terhadap paradigma kelompok revisionisme terlihat dari posisi
Angelika Neuwirth, Andrew Rippin, dan Jane Dammen McAuliffe yang
ketiganya sama-sama menyepakati bahwa saat ini sudah bukan masanya lagi
untuk mempertanyakan, apalagi meragukan orisinalitas serta asal-usul genetis
al-Qur’an. Sebaliknya, studi al-Qur’an seharusnya mulai diarahkan kepada teks
yang ada di tangan kita sekarang dan menerimanya sebagai “textus receptus”
yang masih membutuhkan penafsiran. Sedangkan dari sisi metodologi,
Neuwirth dengan tegas mengkritik Wansbrough yang dengan sangat gegabah
telah mencoba mencabut seluruh miliu orisinal serta aspek kesejarahan yang
berasal dari sumber-sumber Muslim era awal yang selama ini melingkupi al-
Qur’an. Senada dengan Neuwirth, Jane Dammen McAuliffe juga tidak
sependapat dengan Wansbrough yang menempatkan al-Qur’an hanya sebagai
produk turunan dari tradisi Yahudi-Kristen. Melalui konsep “scripture”-nya,
McAuliffe memandang bahwa sebagaimana Tuhan telah mewahyukan firman-
Nya kepada Isa, Dia juga mewahyukan hal yang sama kepada Muhammad,
sehingga teori penjiplakan dan keterpengaruhan (theory of influences and
borrowings) sangat tidak relevan terhadap al-Qur’an. Bahkan, Rippin yang
dikenal luas sebagai penerus Wansbrough juga tampak tidak sejalan dengan
































Wansbrough yang secara membabi buta menolak seluruh sumber-sumber
Muslim dalam kajian al-Qur’an. Jauh berbeda dengan Wansbrough, Rippin
cukup getol dan percaya diri dalam menggunakan sumber-sumber yang ditulis
oleh kesarjanaan Muslim era awal, antara lain Ibn ̉Ish}a>q, Ibn ‘Abba>s, dan Ibn
Ya’qu>b.
Jadi, sumber ketidaksetujuan dari para sarjana Barat abad ke-21 terhadap
kelompok revisionisme terletak pada pendekatan mereka yang serba skeptis
dalam memandang al-Qur’an. Walaupun kelihatannya al-Qur’an dalam hal ini
menjadi pusat kajian dan perdebatan, namun realita sebenarnya adalah bahwa
eksistensi serta keberadaan al-Qur’an masih dinafikan oleh para sarjana
revisionis karena hanya dianggap sebagai sesuatu yang tidak terbaca dan tidak
berarti. Akhirnya seluruh hal-hal yang berhubungan dengan al-Qur’an selalu
dikembalikan kepada sumber-sumber lain yang menurut mereka merupakan
sumber asal al-Qur’an (urtext). Hal ini menurut Neuwirth akan berkonsekwensi
pada terjadinya konflik dan pertentangan antara kajian Barat vis-a-vis tradisi
penulisan sejarah Islam dan penafsiran al-Qur’an klasik para ulama Islam.
3. Dari sini, kesarjanaan Barat kontemporer mencoba menawarkan sebuah
pendekatan baru berbasis intertekstualitas. Kajian berbasis intertekstulitas ini
diyakini akan lebih mampu menjawab berbagai polemik seputar hubungan
antara al-Qur’an dan berbagai tradisi Yahudi-Kristen yang mengitari al-Qur’an
selama proses pewahyuannya secara lebih komprehensif. Selain itu, basis
pendekatan semacam ini juga diyakini lebih bisa mejaga jati diri al-Qur’an dan
memperlakukan al-Qur’an sebagai dirinya sendiri. Agar studi intertekstualitas
































al-Qur’an tersebut tidak berakhir pada kesimpulan-kesimpulan yang serba
pesimistis dan kontroversial sebagaimana yang terjadi pada era Geiger dan para
orientalis sesudahnya, Neuwirth mensyaratkan sarjana al-Qur’an untuk terlebih
dulu menerima sepenuh hati bahwa al-Qur’an merupakan dokumen keagamaan
yang orisinil, unik, dan telah final yang masih membutuhkan interpretasi.
Apabila hal tersebut sudah mampu dilakukan, maka sudut pandang yang
dipakai dalam melihat al-Qur’an tidak lagi bernuansa historis-kritis tentang
“what is behind the text” serta pelacakan “ur-text” al-Qur’an, akan tetapi sudah
berada pada tataran studi interpretatif, yakni kajian tentang “what is before/in
front of the text”, dan mengkajinya sebagai sebuah teks sastra.
Setiap sarjana Barat kontemporer sendiri memiliki beragam bentuk serta
penekanan yang berbeda-beda dalam menerapkan pendekatan intertekstualitas
ini terhadap al-Qur’an. Neuwirth, dalam hal ini, menekankan pada pembacaan
kontekstual terhadap al-Qur’an ketika ia masih berada dalam kerangka proses
pertumbuhannya, yakni pembacaan yang manunjukkan dengan jelas dan hidup
tentang adegan-adegan munculnya sebuah komunitas dalam naungan erat al-
Qur’an untuk pertama kalinya (pembacaan al-Qur’an era pra-kodifikasi).
Neuwirth melihat bahwa karena proyek kanonisasi al-Qur’an, upaya
pembacaan al-Qur’an pada masa Nabi ini telah terkubur oleh hiruk-pikuk
kajian al-Qur’an post-kanonisasi yang telah beku (mus}h}af ). Ia berasumsi
bahwa sebagai sebuah teks sastra, al-Qur’an tercipta berdasarkan teks-teks lain.
Sehingga untuk mengkaji al-Qur’an tidak hanya cukup tertumpu pada apa yang
sedang dibaca, tetapi harus juga meneliti teks-teks lain yang melingkupinya
































untuk melihat aspek-aspek yang meresap ke dalam teks yang sedang dikaji
tersebut. Fenomena semacam ini sama sekali tidak bisa disebut sebagai sebuah
penjiplakan atau imitasi, melainkan sebagai bentuk komunikasi yang dinamis
dan seimbang. Pada tahap inilah signifikansi dari pendekatan intertekstualitas
akan bekerja, yakni mengkaji surah-surah al-Qur’an dan melibatkannya dengan
teks-teks yang dianggap mengitarinya pada masa pewahyuannya, yang
disebutnya masuk dalam masa Late Antiquity, antara lain kitab suci kaum
Yahudi (Ibrani) dan Kristen (Aramaik), serta retorika Yunani dan puisi-puisi
Arab. Sebagaimana tampak jelas dalam karya-karyanya, Neuwirth dalam hal
ini dapat digolongkan sebagai sosok kontekstualis yang memanfaatkan
pendekatan historis-sastrawi.
Berbeda dengan Neuwirth, intertekstualitas Andrew Rippin lebih
bernuansa literer. Keengganan Rippin terhadap pendekatan historis al-Qur’an
tampaknya dipengaruhi oleh pemikiran gurunya memang yang menolak
seluruh narasi kesejarahan Islam yang berasal dari sumber-sumber Muslim era
awal. Baginya, dokumen-dokumen tersebut bukan merupakan dokumen
historis, akan tetapi adalah dokumen “salvation history”, dan oleh karenya
harus diperlakukan sebagai dokumen sastra. Hal inilah yang memasukkan
Rippin ke dalam golongan sarjana revisionis, walaupun ia sendiri telah secara
tegas menerima al-Qur’an sebagai dokumen keislaman yang telah final.
Penekanan intertekstualitas Rippin terletak pada cara pandangnya dalam
melihat dan memposisikan al-Qur’an. Pokok pemikiran Rippin adalah bahwa
al-Qur’an harus dipahami dalam ruang lingkup tradisi monoteisme yang lebih
































luas, dan bukan hanya terbatas pada konteks lingkungan Arab murni semata.
Pemikiran ini berangkat dari hipotesis terkait adanya sejumlah kosakata atau
unsur-unsur asing dalam al-Qur’an. Ia melihat bahwa jika di dalam al-Qur’an
benar-benar terdapat jejak-jejak kosakata atau bahasa asing, maka hal tersebut
berimplikasi pada terbukanya sebuah variasi penafsiran al-Qur’an yang jauh
lebih luas dibandingkan apabila ia hanya tersusun dari akar kosakata bahasa
Arab pada umumnya.
Sedangkan McAauliffe lebih mengarahkan kajian intertekstualitasnya
untuk mengungkap pandangan genuine al-Qur’an sendiri (Qur’anic self-
definition) seputar agama Kristen. McAuliffe melalui konsep “scripture”-nya
menekankan bahwa al-Qur’an dan kitab-kitab keagamaan lainnya memiliki
derajat yang sama, yakni sebagai sebuah teks sastra yang disucikan,
dimulyakan, dan dipatuhi oleh sekelompok masyarakat yang mengimaninya.
Dari relasi inilah menurut McAuliffe sumber kesakralan teologis dari kitab-
kitab tersebut sebenarnya berasal. Sedangkan klaim umum dari umat Muslim
bahwa Nasrani merupakan agama yang korup dan tidak benar, pandangan
tersebut menurutnya telah dimunculkan oleh para mufassir al-Qur’an yang
selama ini telah mengendalikan pandangan-pandangan origin al-Qur’an
tentang Kristen, sehingga gambaran al-Qur’an mengenai Kristen tidak lagi bisa
mampu mempresentasikan Historical Christians maupun komunitas hidup
yang menyebut diri mereka Kristen. Para mufassir, melalui karya-karya
mereka, telah membatasi serta mempersempit kategori “Kristen”, sehingga
umat Kristen tidak lagi dapat menemukan dirinya dalam berbagai penjelasan
































tafsir tersebut. Bagi McAuliffe, antara al-Qur’an dan tafsir merupakan dua hal
yang berbeda. Ia memaknai tafsir sebagai penjelasan hermeneutis yang
dilakukan oleh para ahli (mufassir) untuk mengungkap makna dari teks al-
Qur’an. Jelas terlihat bahwa McAuliffe adalah seorang pluralis sejati yang
mencoba menawarkan pendekatan fenomenologi teks dalam membaca al-
Qur’an.
B. Implikasi Teoretik
Berdasarkan hantaran kerangka konseptual tentang periodisasi kajian al-
Qur’an di dunia Barat dan karakteristik kesarjanaan Barat kontemporer dalam studi
al-Qur’an, dapat diperoleh implikasi teoritik sebagai berikut:
1. Antipati serta penolakan yang ditunjukkan oleh dunia Islam terhadap berbagai
kajian al-Qur’an kaum orientalis tidak dapat dilepaskan dari semangat
polemik-apologetik yang melandasi studi-studi yang mereka lakukan terhadap
al-Qur’an dan ajaran Islam. Semangat tersebut menjadikan berbagai
kesimpulan yang dihasilkan selalu bersifat skeptis, polemikal, dan
kontroversial.
2. Pergeseran asumsi kesarjanaan Barat, dari yang awalnya menempatkan al-
Qur’an hanya sebagai produk jiplakan atau “memesis” dari tradisi Yahudi-
Kristen kepada paradigma baru yang memandang al-Qur’an sebagai teks sastra
yang mandiri dan bernilai tinggi telah menjadikan lapangan kajian al-Qur’an
era kontemporer semakin hidup dan diterima oleh dunia kesarjanaan Islam,
walaupun tetap masih diwarnai dengan berbagai pro dan kontra.
































3. Pendekatan berbasis intertekstualitas kontemporer ini dapat dimaknai sebagai
‘jalan tengah’ yang berhasil dirumuskan oleh sejumlah sarjana Barat abad XXI
untuk menjembatani pertentangan antara dua kubu, yakni antara golongan
orientalis lama (old orientalism) dan kelompok revisionis yang masih
meragukan aspek orisinalitas al-Qur’an vis-a-vis kaum Muslim tradisionalis
yang masih sangat menyederhanakan berbagai konteks historis yang
melingkupi proses pewahyuan al-Qur’an dalam sebuah istilah dogmatis “Era
Jahiliyah” yang masih bermakna kabur dan kadang kurang relevan dengan
bukti-bukti kesejarahan modern yang ada.
Implikasi teoritik tersebut menunjukkan bahwa paradigma awal tentang
bagaimana seorang sarjana melihat al-Qur’an memiliki signifikansi yang besar
terhadap studi al-Qur’an yang akan ia dilakukan. Apabila seorang pengkaji al-
Qur’an sejak awal sudah memandang al-Qur’an dengan berbagai pandangan
skeptis-pesimistis, maka apapun jenis metodologi serta pendekatan yang akan
dipakainya dalam melakukan kajian, akan selalu berakhir pada kesimpulan yang
miring dan kontroversial. Dengan kata lain, sebelum seorang outsider (sarjana non-
Muslim) Barat melakukan berbagai penelitian lebih jauh terhadap al-Qur’an, hal
pertama yang harus ia lakukan adalah menerima dengan sepenuhnya bahwa al-
Qur’an adalah benar-benar kitab suci umat Islam yang final dan orisinil.
Pemosisian paradigma semacam ini sangat penting agar kajian-kajian yang
dilakukan selanjutnya dapat membuahkan hasil yang memuaskan.

































Akhirnya, penulis sangat menyadari bahwa di sana-sini masih banyak
sekali terdapat berbagai kekurangan dalam penelitian tentang karakteristik
kesarjanaan Barat kontemporer dalam studi al-Qur’an ini. Keterbatasan studi
tersebut antara lain meliputi:
1. Studi ini terfokus pada kajian terhadap berbagai pemikiran yang dirumuskan
oleh kesarjanaan Barat dalam bidang studi al-Qur’an. Namun demikian, masih
terdapat sejumlah sarjana non-Muslim era kontemporer yang luput dari
perhatian penulis. Hal ini semata-mata karena terbatasnya kemampuan penulis
dalam mengakses sebagian dari karya-karya mereka. Walaupun begitu, ketiga
outsider kontemporer di atas secara luas telah diakui oleh dunia kesarjanaan al-
Qur’an, baik di Barat maupun di dunia Islam, sebagai representasi dari arus
pemikiran al-Qur’an kontemporer saat ini.
2. Keterbatasan lain yang tidak bisa penulis hindari adalah bahwa studi ini
berkaitan erat dengan pemikiran sejumlah sarjana dalam kurun waktu tertentu.
Salah satu karakter pemikiran adalah berkembang, bahkan mungkin berubah
sesuai dengan tingkat kematangan berfikir serta berbagai pengalaman yang
dilalui. Oleh karena itu, hasil studi ini hanya mempresentasikan pemikiran dari
Angelika Neuwirth, Andrew Rippin, dan Jane Dammen McAuliffe yang
terekam dalam karya-karya mereka yang telah ada sampai saat ini. Jadi,
pemikiran ketiga sarjana yang terekam dalam tulisan ini tidak bisa ditransfer ke
dalam etape lain dari kehidupan ketiganya, utamanya pada masa depan.

































Karena berbagai kekurangan yang sepenuhnya disadari oleh penulis,
sangat direkomendasikan kepada para pembaca dan segenap sarjana Muslim
Indonesia untuk melakukan berbagai studi lanjutan terkait dengan tema kajian al-
Qur’an di kesarjanaan Barat, khususnya penelitian yang secara spesifik mengkaji
secara lebih mendalam corak pemikiran dari setiap sarjana Barat non-Muslim
kontemporer dalam bentuk kajian tokoh. Selain itu, sebagai tindak lanjut dari
tulisan ini, akan sangat bermanfaat apabila dilakukan penelitian lanjutan terkait
dengan respon kesarjanaan Muslim kontemporer terhadap pemikiran dari para
orientalis pengkaji al-Qur’an abad XXI tersebut.
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